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إن تقییم حملة الغزال النقدية عل الفلسفة الاسلامية فی وبها 
الشائی بزعامة ابن سینا فی الشرق العربی فی آواخر القرن الخامس Slats‏ 
القرن السادس الهجری ۰ پحتاج ال sole]‏ نظر وتقييم جديد لها فى ضوء 
دراسات حادة متعمقة فی جوانب التراث الفلسفی العربی دالاسلامی الذی" 
واكب تلك الحملة , والجدید منه الذی ظهر عل مسرح الحياة الفکرية فی 
العصور اللاحقة ۰ لقد كان شائعا حتی عهد قریب ؛ وریما مازال مستقرا فی 
آذهان بعض الباحثين والفکرین الاسلامیین العاصرین آن هذه الحسلة النقدية 
الغزالية کانت نكبة قاصمة للفکر الفلسفی الاسلامی مُن حیث ضیقت الخداق 
عی الفلسفة فی الشرق العربی واجبرتها عل الهجرة ال الفرب العربی لتجد 
فيه مهربا وملاذا ء حیث سارع ال نجدتها واحتضانها فلاسفة الغرب آمثال 
ابن باجة وابن طفيل وابن رشد ۰ 


وأصحاب هذا الرای . فيما أعتقد . لا يصدرون فى رأيهم هذا عن 
نظرة متعمقة شمولية تستوعب ما كان من تيارات فكرية كلامية وفلسفية 
[بان تلك الحملة وما ظهر من هذه التيارات يعدها مباشرة أو على مدى 
بعيد ٠‏ فنظروا الى السطوح دون أن يغوصوا فى الأعماق ؛» والى ظاهر 
الواقع الفكرى والثقافى دون باطنه ومحتواه » Gy tlie‏ فى هذه النظرهة بما 
ألحدثته الحملة بفعل أحكام الغزالى بتكفير الفلاسفة فی بعض السائل » هن 
ضحة بلغت سد الثورة الدينية عق مستوى علماء الدين والعامة ضد 


ب 


الفلسفة وأهعلها , وما نتج عن ذلك من ازدهار الفكر الدينى فى ثوبه السنى 
الأشعرى بصفة خاصة من حيث كان الغزالى رائد الحملة مفكرا أشعريا ٠‏ 


وفی ظل مه النظرة الحدودة التی یغلب علیها الطابم الانفعال بالائار 
الظاهرية للحملة غامت الرژژی » وغاب الوعی بالائار الحقيقية التی نجمت 
عن الحملة ء فلم تعد السین تری الا ما شاع من قد وكراهية للفلسغة 
واصحايها » ومن ثم توارت وراء هذه الحجب تلك الآثار الايجابية التى كانت 
تعمل بفاعلية تحت السطح ‏ وتتدافع وتنمو وتتطور لتثمر تیارات فلسفية 
جديدة ذات مضامیل جديدة تغلب عليها النزعة النقدية » وتشیع فى تدفقاتها 
روح التجديد والابتكار » إن فى المنهج أو فى المذعب ٠‏ 


ولستا نوافق هژلاء الباستین والفکرین فيما ذهبوا اليه بخصرص 
هذه الحملة وآثارها ۰ وانما الرای عندنا هو آن ایجابیات هذه السملة كانت 
آکثر كما واشد آثرا وفاعلية من سلبیاتها عل صعیا. الفکر الغلسفي بصوره 
المتعددة ٠‏ إن التقييم الحقيقى لحملة الغزالى من وجهة نظرنا يتمثل فى عدة 
تقاط آهمها : 


١‏ إن تقد الغزالى المنيف لم يكن ی جوهره لا تقدا مقلیا فلسفیا 
آثری به القکر الفلسفی الاسسلامی » ومن ثم فلم یکن موجها ال کل فسکر 
فلسفی یکل مضامینه وآبعاده وتصوراته ورژاه , آیا ما کان مفذا الفکر » 
ومهما کان مصدره اسلامیا آو غير اسلامی » وانما کان النقد موجها بالفام 
الأول الى الفکر الفلسفی الذى ینتسب الى ارسطو وإلهياته بالذات » والذى 
تأثر به الشاژون السلمون وخاصبة الفارابی وابن سينا , حيث وجد 
الغزال أن اين سينا - متائرا پارسطو ‏ قد ذهب ال آراء وافکار صريحة 
فی مخالفتها لببض آصول العقيدة الاسلامية ومستوجباتها مثل القول بقدم 
السالم وازلیته وانکار علم الله تعالى بالجزئیات الحادئة , واتکار العاد 
الجسمائی او حث الاجساد فى الآخرة ٠‏ ولذلك نری آن الفزال نفسه4 
لا یج غضاضة فی آن یاخذ بكثير من آراء ابن سينا فى الطبيعيات ؛ وخاصة 


(=) 


ما پتصل منها پالتفس الائس‌انية هن حیث وجودها وماهيتها وصلتها 
بالجسم وخلودما » كما يأخذ ببعض آراء ابن سينا فى الاخغلاق وفى 
الألوهية ٠‏ 


Joy‏ هذا ء فإن الحملة إذا كانت قد ضربت الفلسفة الارسطية ومن 
تاثر بها من فلاسفة الاسلام » فقد آدب بالشرورة الى انحسار التيار 
الارسطی بوچه عام » Je GUN cond (play‏ حصراعیه لتدفق التیار 
الافلاطونی قدیمه وحدیثه ۰ الذى حنلی یا یحمله فی طیساته من نزاعات 
روحية وصوفية بتایید کثبر من مفکری الاسلام من آنصار الفکر الفلسفی 
الاشراتی امثال آبی الب ر کات البفدادی ( ت ۵1۷ ه ) وشسهاب الدین 
الهروروی ( ت ٥۷١‏ ه ) وثغيرهم من دعاة التصوف الفلسفى أمثال 
ابن عربى وابن سبعين » على اختلاف بين هؤلاء جميعا فى درجات التاثر بهذا 
shall‏ وروافدم ٠‏ 


۲ وكان من ايجابيات الحملة النقدية للغزالى » ها تسخضت عنه من 
مسيادة النزعة النقدية البنامة لدی مفکری آواخر عصر الغزال وما پعده » 
من التکلمین والفلاسفة والصوفية ۰ 

قعلى صعيد الفکر الکلامی ء تلاح آن حملة الغزال قد دهست واسهمت 
فی خلق نزعات تقدية بدت اوضح ما تکون لدی آنصار الذهب الائضعری 
حيث هيات لهم الحملة مناخا ملاثما تنتشر فی ظله افکارهم واصسول 
مذحيهم ٠‏ كما ضمئت لهم مشروعية مواصلة الهجوم والتفد لکل الذامب 
والاراء المخالفة pera‏ خصوصا وأنهم اعتبروا انفسهم المثلين الشرعيين 
Jol all‏ السنة والجماعة ۰ ویعد آن كانت حركة الفكر النقدى عند 
الاشاعرة قبل الغزال تتوجه فی الاساس نحو مذاهب مخالفیهم من متکلمی 
الاسلام وخاصة المعتزلة والكرامية والباطنية » ومن فرق غير الممسلمين 
كالدعرية والثنوية والبرامية واليهود والتصاری , صسارت حرکة النقد 
الأشعرية بفعل تآثير حملة الغزالى وعند من جاه بعده + آکثر شسمولا وآوسع 
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مجالا حیث شملت التکلمی والفلاسفة وخاصة ابن سيئا » نلحظ ذلك مثلا 
عند الشهرستاني الأشعرى (ات 5ص ) حيث لجده يتثقد الملاكلمين 
والفلاسفة الشائین فی « نهاية الاقدام » ویخصص لنقد فلسفة اپن مسینا 
کتابا مستقلا هو « مصارعة الفلاسفة » ركن فيه على نقد فلسفة ابن سينا 
الالهية وكادت هذه الفلسفة أن تنهار تحت ضربات الشهرستانى 
العثيفة<١) ٠‏ 


ثم بلغ الفكر النقدى الأشعرى مداه عند فخر الدین الرازی 
رت 1۰7 ه ) ء ولتن کان سیف الدین الأمدى ( ت ١١‏ ع ) وعضد الدين 
الايجي ( ت ۷٥١‏ هى ) وغيرهم من الاشاعرة قد اعتنقوا اتجاهات نقفدية 
آیضا » الا آنها کانت آقل شمولا وأضعف آئرا من مثیلاتها عند الشهرستانی 
والفخر الرازى ٠‏ وإذا كان مؤلاء من آشاعرة الشرق ۰ فان الثرب العربی 
قد حفل آیضا پپعض الاشساعرة ذوی التوجهات النقدية » وئذکر منیم 
محمد پن تومرت (ت ۵۲5 ص ) وأيا بكر بن العربی رت ۵۲ ه ) ثم 
ابن خلدرن ر( ت ۸۰۸ ها) ٠‏ وكانت هله الاتجامات التقدية امتبدادا. 
لحملة الغزالى النقدية وآثرا من آثارها الايجابية ٠‏ 

؟ ‏ أما على صعيد الفكر الفلسقى ء فإن حملة الغزالى قد أسهمت 
بقدر كبير فى ظهور فلسفات نقدية ذات مضامين جديدة واصول ورژی 
جديدة تخالف مضامين وأصول الفلسفة المشائية الاسلامية » وتقترب فى 
توجهاتها من الوروث الافلاطونی بقدر ما تبتعد عن الوروث الارسططالیسی 
الذی قوضت حملة الغزالل oct plane‏ وله الاعتقادية ٠‏ ولعل آهم هذه 
الفلسفات النقدية والجد‌یدة ء ما نجده لدی آبی البر کات البضدادی 
( ابن ملكا ) رت ۵2۷ ه 4 وثسهاب الدین السس‌هروروی ( القتصول ). 





)١(‏ كان موضوع رس‌التنا لد کتوراه من عدة ستوات هو « موقف 
الشهرستانی التقدی من آراء الفلاسفة والمتكلمين » ومازالت UL‏ فى 
صورتها الخطية بمكتية جامعة القاهرة ٠‏ 


م 


we ۵۸۷ (‏ ) وابن الفارض وغيرهم ممن كانت فلسفاتهم ذات طابع نقدی 
متمیز ء وتتضمن أفكارا وأصولا جديدة مثايرة ما كان شائعا قبلها هن 
قلسقات ٠‏ و کذلك ما تحله من التصوف الفلسفى لدی ابن عرتى 


وابن سبعينل * 


ولا كان أبو البركات البقدادى سابقا على هؤلاء جمیعا بزمانه و شکره 
معا » فقد استحق آن یکون محط أنظار الباحثين المعاصرين » خصوصا وآن 
عناصر الجدة والابتخار في منهجه وفی فلسفته » ویروز الاتجاه النقدی CU‏ 
به بفند معظم وآهم الذاهپ التی سبقته . قد آلقت بانععاساتها الوّثرة عل 
مذاهب وفلسفات مفکری الاسلام الذپن ظهروا بعده ن فی الشرق آو فى 
الشرپ ۰ 


وتقتضيئا الأمانة العلمية أن نشير الى آن هناك دراسات وبحوثا قد 
سبقتنا الى تناول جانب أو أكثر من جوانب فلسفة آبی البر کات الطبيعية 
والالهیة(۱) ۱ لكئنا عندما اطلعئا عليها جميعا لم نجد قى أى منها معالجة 
ضافیة ودراسة مستوعبة لقشتية هامة من القضايا التى عرض لها 


)١(‏ من أهم تلك الدراسات : دراسة جادة متعمقة فى فلسفة 
آبى البركات » قام بها الأستاذ الدکتود | محمد جلال شرف وضمنها کتابه 
« المذهب الاشراقى بين العلسفة والدين فى الفكر الاسلامى » وخصص لها 
الباب الاول من ص ۲۱ - ۸٩‏ ۰ وقد اعتم المؤلف بإبراز الجوائب الصوفية 
الاشراقية فى فكي أبى البركات واعتير أبا البركات من مؤسسى ا ملهب 
الاشراقى فى الفكر الاسلامى .٠‏ وهتاك دراسة متعمقة أيضا لاستاذنا الدكتور 
بحیی هویدی موضوعها « نقد آبي اليركات البغدادى لنظرية ابن سينا فى 
النفس والعقل » ضمنها کتابهه دراسات فی علم الکلام والفلسفة الاسلامية » 
هن ص ۲۷۹ - ۲۰۷ ۰ وهی دراسة نقدية مقارنة تتناول آهم السائل التصلة 
بالنفس , غيز أن المؤلف لم يفصل القول فى مسالة الخلود واحوال التفوس 
في pk‏ الخلود ۰ ومن البصوث الاكاديمية التی كتبت فى فلسغة = 
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أبو البركات ٠‏ ومثلث محور الارتکاز فی فلسفته الالهية , آلا ذهی قضية 
« الوچود والخلود » صحيح أن يعض هذه الدراسات یما هى فى معظمها 
تاریخ للفکر الفلسفی الاسلامی » قد تناولت چانبا من هذه القضية ٠‏ لکنها 
کات تناولای سريعة اقتضتها موضوعات كل دراسة وطبيعتها » وتعدد 
الشخصيات التى تناولتها الى جانب أدى اليركات ٠‏ وحسب هه 
الدراسات السسابقة انها تمثل جهدا لا Son‏ لأصحابها من الاسسائذة 
والباحثين ,واشهد آثنی آصبت من بعضها شینا من الفائدة ء لكن أعلم 
قائدة من تلك الدراسات هی آنها آکدت مندی العزم هل القیام ببس شا 
شامل مستوعب لقضية « الوجود والخلود فی فلسفة آبی البر کات البخدادی » 
مقدما لذلك بالحديث عن منهجه « منهج الاعتبار » من حیث مفهومه ودلالاته 
ودعائمه وآهم خصائصه ٠‏ وهو مالم يتعرض له آحد من قبلنا فیما علم * 
وقد حاولنا فى بحثنا هذا , آن نعرض لوضوع « الوجود والخلود فی 
فلسفة ابى البركات البغدادی » بمدهج بصسالج ما اعرضت عنه او اغفلته 
الدراسات السابلة آو عرضت لجوانب تتصل به فى عجالة لا تكشف بدرجة 





< آیی البر کات.رسالة علمية نقدم بها زمیلنا اارحوم الدکتور/ صبری‌عشمان 
لنيل الدکتوراه من جامعة القاهرة عام ۱۹۸۲م تحت اشراف أسستاذنا 
الدکتور / محمد عاطف العراقی ء وکان موضوعها « الغلسقة الطبيعية 
والالهية عند آبی البر کات البغدادی » وموضوع الرسبالة واتساعه وتصدد 
مسائله اضطر الياحث الى أن يكتفى پذکر آهم آراء آبی البر کات فی کل 
مسالة وبعض أدلته ¢ غير آن الرسالة لم تتضمن من المقارنات والآراء التقدية 
للفیلسوف قدرا کافیا فی نظرنا ء وآيضا ء فقد عرض الاستاذ الدکنود | 
alr‏ نصر لطف لدراسة بعض جوانپ فلسفة آبی البر کات فی الجزء الاول 
من کتابه « نماذج من فلسفة الاسلامییل » من ص ۳۳۷ - ۷۳: ۰ والدراسة 
فى هعظمها نصية أى تعتمد على ايراد النصوص العديدة » ولا تعالج قضية 
الوجود والخلود فی فلسفة آبی البر کات بالقدر الذی بشیعتا و یکشف بالقدر 
الکافی عن موقف الفیلسوف من, هنه القضية ۰ 
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كافية عن فكر أبى اليركات وفلس فته فى هذا الموضصوع ٠‏ ووقتقا لقهمنا 
لنصوص الفيلسوق وتأويلاتنا ليعضها أحيانا » ومقارنتها بعضها بیعض » 
وبغيرها من الآراء التى سبقته » فقد آدى ذلك الى آن نقول بآراء تخالف كثيرا 
من الآراء التى تضمنتها بعض الدراسات السابقة » على آئنا لم نكتف پمجرد 
عرض آراء الفیلسوف فی کل مسالة تتصل بالوضوع , والا وقعنا فیما 
نحسذر من الوقوع فيه وهو أن تكون الدراسة أفقية مسطحة خالية من 
العمق » ومن ثم حاولنا دائما ویقدر ما وسعنا الجهد » آن نیرز آراءه 
التقريرية والنقدية فى كل مسالة ونقارنها بما سبقها من آراء , ثم نكشف 
عن انعکاساتها وآثارها فیمن جاء بعده من مفکری الاسلام ۰ 


واذا کانت بعض الدراسات السابقة قد حاولت تصتیف آبی البر کات » 
فاعتبرته بعض الدراسات فیلسوفا [ثراقیا . ومال بعضها الآخر الى وضعه 
فی مصاف الاشاعرة التاخرین » فقد ناینا بانفسنا عن هذا التصتیف » وذلك 
jas GY‏ آبا البر کات صاحب فلسفة نقدیة ذات طابع تجديدى إن فى 
النهج آو فی الذحب » وهی فلسفة تمثل بذاتها مرحلة متطورة للفکر 
الفلسغی الاسلامی بما هو فکر فلسفی » ولا یستی هذا آنها مقطوعة الصاة 
تماما يما سبقها من فکر کلامی آو فلسفی آو صوفی » وائما نجد فیها الحد 
الادئی من تاثر اللاحق پالسایق » والحد الأقمی من التجدید ومواسة روح 
العصر الذی ظهرت فیه بما فرشسته ظروف ذك العصر الثقافية والعلمية 
والديئية » على ما سيتضح لنا من آول البحث وحتی منتهاه ۰ 


ولستا ندعی آئنا پهذا البحث قد نبلغ الغاية التی تسد الطریق آمام 
کل بحث بمده » وانما فقط پمکننا آن نزعم آثنا سنحاول ببحثنا مذا 
تقدیم رژية جديدة تلمسنا آهم آبعادها من خلال مراساتنا الاستطلاعية فی 
موّلفات آبی البر کات وخاصة کتابه « العتبر » ولکل باحث جهده وراه ۰ 
وفی اعتقادنا آن الدراسات دالبحوث العلمية ثتکامل فیما بینها بما یحقق 
التواصل الفکری ویدعم مشروعیته , وفی هسذا ما یضمن لنا استمرارية 


06 


البحث والدراسة فى التراث العربى والاسلامى إحياء وتجديدا وتاصيلا 
وإبرازا للجونب المضيئة فيه ٠‏ وتنقيحا له مما علق به من الشوائب يقن 
الزمن وتقادم التاريخ » آو بفعل الغرضین الذین پحاولون آن بهیلوا التراب 
دائما على هذا التراث ويدعون الى طرحه جانبا بدعوی العاصرة » وهیهات آن 
یبلغوا مآربهم لان الترات هو الجذور والاصول والمقومات الثوابت لهويتنا 
الثققافية والحضارية » ومثل هؤلاء فيما يبتغون كمثل الباسط كفيه الى الاء 
ليبلغ فاه وما dally ga‏ + 

وقد اقتضت طبيعة الیحث وموضوعه آن يتضمن أربعة آبواپ ذات 
فصول ۰ عرضنا فی الباپ الأول د « آبو الب ر کات ومنهجه » داشتمل الباپ 
على فصلين آولهما : ابو البرکات فی عصره ؛ والثانی : الاعتبار منهج آبى 
الیر کات ء آما الباب الثانی فیعرض « وجود dil‏ واجب الوجود » ویحتوی 
ثلاثة فصول » آولها : (ثبات وجود اه ووحدانیته ء والثانی » خاص whine‏ 
اللهء والثالث يوضح « الغائية فى أفعال اد » ٠‏ أما الباب الثالث فنبحث فيه 
« وجود العالم » عند أبى الير كات و یشم فقصلين : آولهما » بیان نقد 
آبی الب رکات لذاحپ السابقیل فی وجود العالم » والثانی تعرض فیه لذهب 
آبی الب رکات فی وجود العالم ۰ آما الباب الرابع والاخير » فخصصناه لبحث 
« الخلود » فى مذهب أبى البركات ٠‏ وقد احتوى فصلين : آولیما ء (ثبات 
وجود النفس وحدوثها ء والثانی » موقفه من خلود النفس ۰ 


وعل الله aed‏ السبيل 


الباب الأول 
أبو البركات ومنهجه 
ويشتمل على فصلين : 
الفصل الأول : آبو البركات فى عصيره 


الاصل الثانى : الاعتبار منهج ابى البركات 


ويشتمل على : 
أولا : عصر ابى البركات 


ثانيا : سسيرته 
الثا : واقعة إسلامه 


)¢ ع الوحود والخلود ) 


س ۱۹ ب 


أولا ب عصر ابى البركات : 


لو شئنا أن to?‏ للعصر الذی ولد فیه آبو البر کات البغدادی وقفی 
سثى حياته بين ظهرانیه . لكان دافعنا الى ذلك هو محاولة الکشف عن الاطار 
الحضاری الذی نشا فى كنفه وتربى فى أحضائه , ومن ثم يتضح لنا مدى 
التاثر والتائثر التبادلین بين شخصية الفيلسوف وفكره ٠‏ وبين المؤثرات 
الحضارية السياسية والثقافية والعلمية » كما يظهر لنا الى أى مدى كان فكر 
فيلسوفنا مرآة صادقة تعكس روح العصر وتقاعلها مع شخصيته ومقوماتها 
الموروثة والمكتسبة من جانب كما تكشف لنا الى أى حد أمكن له أن يستوعب 
التراث العلمی والفلسفی والدينى الذى آل اليه فى عصره » وکیف تجاوزه 
الى حيث أضاف اليه من عنده ما قدر عليه من تجدید وایداع وابتکار ۰ 


ومن هذا المنطلق ٠‏ فسوف نعرض هنا لاهم مظاهر الحياة السياسية 
والعلمية والفکرية فی العصر الذی نشا فیه آبو البر کات » وهو ذلك العصر 
النی پستفرق حقبة تاريخية تبدا من منتصف القرن الخاسی للهجرة تقریبا 
وتنتهى عند obi‏ التصف الثانی من القرن السادس ۰ وهو العصر SU‏ 
يسميةه الژرخون بعصر نفوذ السلاحقة ( ۶۲٩‏ ه - ۵۵۲ ح ) والذى يكتنقه 
بحسب التاريخ والنبعية السياسية العصر العباسى الرایع آخر عصور 
الدولة العياسية ٠‏ 


: أهم مظاهر الحياة السياسية فى ذلك العصر‎ ١ 


كان العالم الاسلامى فى ذلك العصر تتنازعه قوى مختلفة وتتزعمه 
ثلاث خلافات هى : الخلافة العباسية فى بغداد وهى Gud‏ المذهب السنى 
وتدعو له ٠‏ والخلافة الفاطمية فى القاهرة وهى على المذهب الفشسيعى 
وتعمل على تقويته ونشر نفوذها المنافس لخلقاء بغداد » حتى خارج حدودها ٠‏ 
ثم الخلافة الاموية فى قرطبة بالمغرب العربى » غير آن الخلافة العباسية كانت 
قد وصلت الى درجة من الضعف جعلت الخليفة العباسي فى بغداد لا يتمتع 
فى البلاد الاسلامية الواقعة فى نطاق دولته إلا بالولاء الووحى فقط .» حيث 


— Ye 


كان النفوذ الحفيقى للبوبهيين فى العراق وفارس والری وهسذان » 
وللغزنوبيين فى شمال الهند وخراستان وبلاد ما وراء النهر ومناطق من 
آیران(۱) ٠‏ 

ومنذ أواخر القرن الرابع وأوائل القرن الخامس الهجرى . بدا نجم كل 
من الیو بهیین والغز نوییل فی الافول لیظهر نجم السلاجقة قى آفق الخلافة 
العباسية منذ عام 2۲۹ ه وظل یقوی و یتنامی تباعا حتی عام ۵۵۲ هم ۰ وکان 
من آوائل سلاطین السلاجقة االأقویاء السلعلان الب آرسلان ثم السلطان 
ملکشاه من بعده ۰ وبموت ملکشاه ووژپره نظام الملك عام 2۸0 ف دخلت 
الدولة السلجوقية مرحلة جديدة من تاريخها , اتسسمت فیها بشىء من 
العف و کثر من الانقسامات ۰ وبدا الصراع بحتدم Ge‏ آل البيت 
السلجوقی عل السلطة ء وانتهی بخلبة السلطان بر کیارق حیث اعتل عرش 
السلطنة آوائل عام 1۸۷ ىه بموافقة الخلیفا gol andl‏ القتدی الذی كان 
آبو الير کات یعمل طبیبا خاصا له ٠‏ قير آن القدی ما لبث آن قشی نحسه 
وتول ابنه الستظهر al‏ الخلافة من بعده ۰ ویذکر این آبی اصسيبعة آن 
آبا الب ركات ظل يعمل طبيبا خاصا للخليفة الستظهر کما OW‏ طبیبا لابیه 
القتدی من قبل(۲) ۰ 


وقد أدى الصراع على الحكم بين رجال البيت السلجوقى قبل تولية 
السلطان بركيارق وبعد توليته ووفاته » الى ضعفب سلطة السلاجقة 
والخلافة العياسية بالتبعية » مما جعسل الفاطميين يحاولون استعادة 
سيطرتهم من جديد على ما كانوا قد فقدوه من قبل من مدن الشام2؟) ٠‏ وقد 





, بارتولد : تاريخ الحضارة الاسلامية » الترجمة العربية , ص 5ه‎ )١( 
۰۱ د» عبد النعيم حسئين : سلاجقة ایران والعراق » ص ۱۲ . القاهرة : ل‎ 
۰ ۲۰۶ زفق ابن أبى أصيبعة : طيقات الأطباء , ج ۲ ص‎ 


9 ده محمد جمال سرور : النفوذ الفاطمي في بلاد الشام والعراق 1 
القاهرة » ط ۰۱ ص ۵ ۰ 


- 3١ 


نتج عن هذا وذاك ٠‏ ظهور تيارين من اعتی التيارات التى تهددت الدولة 
السلجوقية والخلافة العباسية على السواء , آما آحدهما فهو تيار الحملة 
الصليبية التی بدأت منذ عام 59٠‏ ه على بلاد الشام » واستطاعت بعد 
عدة سئوات أن تستول عل بعض متاطق من فلسطین وبلاد الشسام 
وس و احلها(؛) - وآما التیار الثانی » فکان تيار الياطنية ٠‏ .حيث كان 
الاسماعیلیون قوة سياسية لا بستهان بها » وان لم تكن لهم ساحة معينة 
مجتمعة يمارسون فيها نشاطهم السيامى الذى بدا قى هله الغترة يتجاوز 


آسوار قلاعه ويمتد خارج حصو نه(ه) ٠‏ 


وشضل معونة الخليفة الفاطمی پیصر وتاییده » وبفضل العلماه 
المبرزين من دعاة هذا التیار مثل الحسن الصباح صاحب قلعة « الوت » 
وآحمد oy‏ عطاش صاحب قلعة « در کوه » الواقعة قرب مدپنة آصبهان » 
استطاع هذا التيار أن ینطی معظم پلاد فارس والدیلم والجبل ء ويتخذ من 
الغتن والاغتیالات روافد تغذى مسيرته وتقوی اندفاعاته ۰ وظل هذا التیار 
الباطتی بمده وجزره پنخز فی آساس الدولة العباسية ویس‌تغرق قری 
السلاجقة حتی غدا من آهم العوامل التی آدت ای نهایتها فیما بعدا) ٠‏ 

fe als‏ سلاطیل السلاجقة الذین آتوا بعد بر کیارق آن یواجهوا خطر 


التیاد الباطئی فى الداخل وخطر التبار الصلیبی الوافد من الخارج ٠‏ وقد 
أمكن لهم خلال سنوات قليلة أن يكسروا شوكة الباطنية ويحدوا من نشاطهم 





(5) أبو الفدا , المختصر فى أخبار البشر » س ؟ ص ۲۱۰ ۰ اہن کد » 
البدایة والهاية , ج ۱۲ ۰ ص ۱۱۲ ۰ 


(۵) بارتولد : تاريخ الحضارة الاسلامية ؛ الترجمة العر بية » ص ۸۶ ۰ 
() الراوندي : راحة الصدور , ص ۲۲۳ من الترجما العر بت 
القاعرة ۱۹7۰م » اپن الأثیر : الکامل » ج ۸ » ص ٠ ١١١‏ 


ب ۷۲ بت 


Yolo ly punt‏ فلاعهم » غير أنهم لم يستطيعوا ذلك بالنسبة للصلیبین 
إلا. بجيد جهید وبعد سنوات طویله۷) ٠‏ 

' وتجدر الاشارة الى آنه فى عام ١١ه‏ ه توفی السلعلان السلجوقی 
محمد پن ملکشاه ۰ وکان آبو البرکات البغدادی یقوم al‏ علاجه أثناء 
مرضه » فلما يتس السلطان من شفائه , اتهم آبا البر کات بسوء علاجه » 
فحیسه مد ۰ فلما مات السلطان شافه ابنه السلطان محمود الذى اتخضد 
آبا البر کات وزیرا وطبییا له ایضا ۰ غير آن ثورة بخداد قامت ضد هذا السلطان 
تایید! للخلیفة السباسی السترشد ء فقام الثاثرون بالهجوم عل قصر السلطان 
السلجوقى ودار وزيره ولبیبه آبی البر کات ونهبوها ۰ وکان ذلك 
عام ۵۱۲ س ٠‏ 


ومنذ خلافة السترشا . وعل مدی ما یقرب من أربعين سنة أو يزيد ؛ 
يشهد المسرح السیاسی للدولة العباسسية ظهور قرتیل تتبادلان الدور 
بتجاذبهما حینا وتنافرهما آحیانا - فی تحربك آحداثه وتشکیل مواقفه 
وتحدید شخصیانه الزثرة ۰ آما القوة HIV‏ فهی قوة سلاطین السلاجقة 
لین تولوا الامر خلال هه الحقبة التاريخية ۰ واما القوة الثائية فتمثلت 
فی تلك الصیحوة انس اخرة للخلافة العباسية الستضعفة ومحاولتها الجادة 
منذ عهد السترشد آن تستعید هیبتها وقبضتها على ناصية الأمور فى الدولة » 
والجد. ال آقصی درجة ممکنة من سيطرة السلاجقة ونفوذمم » فیدا الصراع 
بحتدم بين هاتين الفوتين , برغم ما کان بتهددهما معا من الباطنية الاسماعيلية 
والصلیبیین ٠‏ 
وق ظلات هذه السراءات تذلبر وتختفى على مسرح الحيأة السياسية , 
حينا بين سلاطيل السلاجقة يعضوم ويءعض ٠‏ وحينا بين هؤلاء وبين الخلفاء 


(۷) ابن شر : البداية والنهاية ج ۱۳ ض ١119/1١36‏ ؛ محمد 
عبداله عنان : تراجم اسلامية ص 260١‏ لاه ٠‏ 

(۸) البیعقی : تتمة صوان الحكمة , ل ل ل 
ابن كثير : البدایة والثهاية ی ۲ ص ۱۷۲ - ۱۷۸ ۰ 


ب 1۷ سر 


العباسسيين.: وتارة بين السسلاجقة والخلفاء قى جائب وبين الياطئيية 
والصليبيين فى حانب آخر ء حتى اذا جاء عام ۵۵۱ ه یدات الدولة 
السلجوقية فی الانهیار حیث دخلت عصرها الأخبر » غصر الاض_مسلال 
والسقوط بعد مرت السلطان مننجر آشهر سلاطيتهم وآقواهم ؛ ثم انتهت 
تماما عام ۵۹۰ ص پموت السلطان طغرل بك) ۰ 


وقد عاش فیلسوفنا آبو البرکات البغدادی فی عذا العصر الضطرپ 
الزاخر بالاحداث والصراعات السياسية ۰ فعاصر یادراك ووعى كاملين تلك 
الفترة الاخبرة لجد السلاجقة » والتی بدآت بحکم السلطان محمد پن ملکشاه 
عام ۸ ص وانتهت بنهاية حکم السلطان نحو عام 9:۷ ص وهو عام 
وقاة آبى البركات ٠‏ 


وکان آہو البركات ‏ کما ذکرنا ‏ قد عمل وزیرا وطبیبا خاصا لاکثر. 
من واحد من سلاطين السلاجقة وخلفاء بنى العياس .٠‏ وثال يسبب هتفه 
الصلة والثقه حظا وافرا من التکر پم والاحلال والثرا: ٠‏ إلا آنه قد.اصنابه 
لنفس السیپ بعض الشرور التی کانث تلحق بهذا السلطان.اى بذاك 
الخليفة همن يعمل فى بلاطهم ٠‏ فقد هوجمت داره » ونهب ما فیها من 
ستلكاته الخاصة وما كان فيها من ودائع للناس ٠‏ كما تعرض للجیسی مک + 
وللأسر الذی وقع فیه السلطان مسعود بعد ذلك حیث کان قد.انتقل اي بلاط 
الخليفة السترشد!۰) ۰ وقد آثرت هذه الاحداث WAU deals. BF Uo‏ 
سيئا بلا شك ٠‏ 


على أن ما شهذه من ألوان الفتن والمحن.والحروب والصراعات السياسية 
والدينية » قد انعکس عل نفسه وآثر' فيها بدربة تجعلنا تقؤل بأنه إن“ ضع 


» محمد [قبال , فی مقدمته لکتاب « راحة الصدور » » للراوندی‎ )٩( 
1 3 2 5 ۰ ۷۰ ص‎ 
بيئيس ؛ فی مقالة بداثرة العارف الاسلامية , مادة ابو الب وكاب‎ )۱۰( 
٠ ترجمة الاب قنواتى » چ + ۰ ص ۲۸ طبعة دار الشعپ بن القامرة‎ 


“wie ‘ve لد"‎ 


ها سك أعتدامن « دعا ومکر ومحاولته الابقاع باعدائه ومنافسیه 00(6) » فان 
ذلك لا یرجم فنی نظرنا ال اصله ونثبائه اليهودية بقدر ما پسد انمکاسا لروم 
العضر الذى نش فيه وقضى حياته بين ظهرائيه ٠‏ خمسسوصا وآن الناسب 
والوظائف التى شخلها کانت تجعله وهو الیهودی محطا للاحقاد والحسد 
وهدفا لکید الکائدین ء کما ی عادة كثير من ضعفاء النفوس في علاقاتهم مع 
النابهين وذوی OLA‏ الرفیم ۰ 


؟ ب “أي مظاهن البحياة الفكرية فى عصره : 


فى wis‏ هذا الخضم السيامى الزاخر بمشتلف التيارات السياسية 
ic tual‏ ‘ كانت التيارات الفكرية أيضا تضطرم فتتلاقي 'حينا وتفترق 
آحیانا وان اتخذت جمیعا من الغکر الاسلامی حقلا خصيبا تتفافل مم 
ol ete‏ فى باطنه من تراث عربى tals‏ فیتم ثراوها به » کما تتزاید 
آیضا درجات اثرائه. بما تحمله هذه التيارات من آثار علمية ray Appar‏ 
ها'كانت ترتطع'يه هن هذاعب هتعارضة أو ها كانت نمتزج به من ثقافات 
إجنبية فني السلم والحرب » فإذا بالحضارة الاسلامية إبان القرئين الخامس 
ؤالسلوس الهجريين تتسع آفاقها وتتعمق مواردها بعد Al‏ تسسددت وتنوعت 
فى:«العصور-العباسية السابقة , وترتفع معدلات BLS‏ فتغدو فى مسستوى 
عللن یمنجها القنتر: على" التأثير والعطاء السشى الذى' آصابتث منه أوروبا فى 
العضون.الوسطى أكثر مما أصسابته من غيرها من الحضارات فى مجالات 
العلوم والفلسفة والفنون والاداب ۰ 


ء ۱ کافت. البلاد. الاسلامية الواقعة فی ظل الخلافتین العباسية فی بغداد 
والنظریات العلمية والفلسفية ۰ ویظهر من de‏ العرپ والسلمین نوعیات 


= 
(۱۱) یاقوت : سجم الادباء , ج ۱٩‏ ص ۲۷۷ - ۲۷۸ » یحکی قصلة عن 


سحاولة: أبي الب ر کات الوقيعة بمتالسشئة ابن التلمیذ عند الخليفة المستضء 
بالله » وتشله في ذلك ٠...‏ 





= Yo . 


مختلفة من العلماء والأدباء والفقهاء والمتكلمين والفلاسفة والصوفية وغيرهم 
ممن امتلات بهم ویمژلفاتهم ساحة العالم الاسلامی مشرقه ومنربه » ومن ثم 
ققد حظى عصر آبی البركات بازدهار علمى وثقافى ودينى لع يكن ولب 
الصدفة وإنما تضافرت عدة عوامل فاثمرت هذا الازدهار ٠‏ 


ولعل من آهم هذه العوامل : ما حدث من تعبيق وتوسيع لدائرة 
الامتزاج الحضاری والثقافی الذی حدث بين الأجناس الختلفة التی احتواها 
المجتمع الاسلامى وبين ثقافاتها وثقافة العرب والسلمین في ذلك العصر ٠‏ 
فعلى سبيل المثال بدا أثر الاسلام وثقافته واضحا فى ارتقاء الفكر الفارسى 
وازدهاره وظهور علماء وقلاسفة مسلمين من أصل فارسى آمثال الفیلسوف 
ناصر خسرو (ات 0٠08‏ ى ) وأبى القامسم محمود الزمخشرى آخر فحول 
الستزلة ( ت ۵۳۸ ه ) ثم عسر الخیام الادیپ الفیلس وف الفلکی 
رت 0۲۵ هى ) ومحمد پن عبد الکریم الشهرستائی التکلم والناقه الاشعری 
۵٤۸ )‏ ه ) ثم الامام فخر الدین الرازی النی نعده فیلسوف الأشاعرة 
یلا منازع رت ۱۰1 هب ) » وغیر هژلاء من الادباء والشعراء والتصوفة وحم 
کشر ۰ 3 


ومن العوامل الکی آدت ای آزدهار الحياة الفکربة [بان عمر آبی البرر کات 
آیضا » ذلك الصراع الحاد الذى كان قائما بين الخلافة العباسية فى بُغداد 
ويتاصرها السلاجقة وجميعهم على المذهب السنى ٠‏ وبين الخلافة الفاطمية 
فی القاهرة وهی عل الذهب الشیعی ۰ وكل من الخلافتين تدعو لمذهبها 
و تنتصر له. وتخصص له آمهر الدعاة من العلماه والفقهاء والادباء وتوفر لهم 
مناخا ملائما لتکوین علمی مکین ۰ فتزودعم بالژلفات العلمبة والکتبات 
العامرة الى جانب ما تغدق به علیهم من عطایا وهیات وتشجیم آدیی آیضا ۰ 


(۱۲) انظر : بارتولد : تاریخ الحضارة الاسلامية » الترجمة العربية 
ص ۷۲- ۷۹ , آحمد آمين ؛ شتی الاسلام ء چ ۱ءط ۵ ء ص ۲۷۷ ۶۲۷۸۰ 
رضازادة : تاريخ الآدب الفارسى » ترجمة محمده هنداوی ص ۱۲ ۰ ص ۸۷ ۰ 


س 11 سر 


عل أن المراع بين هذین الأهی » لم يقف عند حلود الدعوة لكل 
مئهما بالكلية والمنطق والبرعان » بل كان يتجاوز ذلك السد أحيانا الى حيث 
للتصادم بقوة السيف ٠‏ ويذكر عنا للسبلاجقة ما كان لهم عن فضل فى 
ples Ana}‏ (لذهپ الستی ومواجهة خصومه من الشيمة خاصة ۰ وذلك لان 
السلاجقة كانوا « يعدون التشيع ضلالا وهروقا ٠‏ ومن ثم رآوا آن نشر العلم 
والثقافة خير طريقة لتحرير عقول الداس وثنقية عقيدتهم هما علق بها عن 
ضلال التشضيع أيام البويهيين ٠‏ وقد أمكن لهم أن بحققوا تفوقا للمذهب الستى 
قى ايران هنذ أواخر القرن الخامس الهجرى ٠‏ وإن لم يقسدروا عل إزالة 
الشيعة منها ازالة ٠ MAU‏ 


ومن جية أخرى ٠‏ فقد أدى هذا الصراع الى إثراء الحياة الفكرية بفضل 
ها كان بعقد یبن حعاة وعلماء السنة من الاشامرة وبن علماه الشیعة » من 
مناظرات وحوارات وجدل تتبادل فيه الانتقادات الحادة ووجهات التظر 
اتعارضة , کل فریق ینتصر بها لذحبه وینتقد اهب اللخر مبینا ما به من 
عورات وضعف » کل دك عل آساس من النظر الحر والعلم الغزیر والحجع 
والبراهين التى يستنئد اليها كل منهما قيما يذهب اليه تغریرا او انتقادا - 


وثمة عامل pl‏ آسهم بلا شك فى ازدهار الحياة الفكرية فى عصر 
أبى البركات » ويتمشل فى تلك الحرية الحقيقية التى كفلها الالام 
للمسلمين ولخي المسلمين همن دخلت بلادهم تحت نفوذ الدولة الاسلامية . 
ققد دخلت في ظلال الحكم الاسلامى زمن السلاجقة شعوب جديدة تركية 
وخندية وفارسية وايرائية ورومائية » وقد نعم الكل بحرية العقيدة وحرية 
الفكر » فتعايثموا مسأ فى ل ذم الحرية ناعمين بالتس امع الدينى الذى 
أكده الاسلام لاحله ون دحل فيه من بعد » كما كفله للنحيين الذين بقوا 
gee Je‏ بعه خضوع بلادهم سیاسیا للخلافة الاسلامية * : وإذا كان كثير 


6 بارتولد : تاريخ الترك فى آسيا ١‏ 


2 2 ۳ ۹ . 0 
العربية » تاريخ آلتضارة الاسلامية ول * , ٠١١ ye oe‏ من الترجية 


87 من الترجمة العربية ٠‏ 


- WV — 


من هؤلاء > بعد الفتوحات السلجوقية , قد دخلوا بسحض إرادتهم فى دين 
الاسلام آفواجا ء فان الباقین ظلوا احرارا فی عقائدهم اليهودية والتصرائية , 
والبوذية والانوية ۰ وکذلك تمتع آتباع ديانة زرادشت بالحرية الدينية ال 
نهاية العصر العباسی(4) ۰ 


وكان من مظاهر هذه الحرية أن فتحت أمام عؤلاء جميعا فرص العمل 
قی شتی الجالات » وعمل بعضهم كمؤدبيل ومربين لابناء اللوك والسلاطین » 
وعمل النابغون منهم ممن اشتهروا بالذكاء والقدرات العقلية الخاصة ء فی 
مجال العلم والثقافة والطب والغلسفة » ترجمة وتالیفا وممارسة ٠‏ ولقد 
ذاع صیت بعضهم لدرجة آن خلفاء العباسیبن وسلاطين السلاجقة اتخنوا 
منهم وزراء وآطباء وآدباء فی يلاطهم *٭ OW»‏ منهم فى عصر oT‏ البر کات » 
على سبیل الثال ء هبة الله بن صاعد اللعروف بابن التلميذ SALAS‏ 
الطبیپ النصرانی رت ۵۰ ص ) والذی یقول عنه باقوت : « کان واحد عصره 
قی صتاعة الطب ء متفننا فی علوم کثبرة ء حکیما آدیبا شاعرا مجیدا ۰ وکان 
عارفا بالفارسية واليونانية والسريانية » متضلعا فى العربية ۱۰(۰) ۰ وکان 
مثهم أيضا فيلسوقنا أوحد الزمان أيو الب ركأت اليغدادى الطبيب والفيلسوف 
اليهودى الذى أسلم فى أواخر حياته ( ت ۵2۷ ح )0180 وتلميدذه وصديقه 
آسحق بن ابراهیم بن عذرا(۱۷) ۰ ١‏ 


وآما العامل الأهم من العوامل التی آثرت بقوة فی ازدهار الحیاة 
العلمیة في عصر آبی البر کات » فیتمثل فی تلك الصراعات Tetra] Tedd‏ 


(۱۶) انظر ۰ آرنولد : الدعوة ای الاسلام » الترجمة العربية ط ۳ , 
ص ۱۸۲ ۰ 

(۱۵) یاقوت : معجم الادیاه ء  ۱٩‏ ۰ ص ۲۷۰ وما بعدها - 

© ۰ ص‎ e 4 Soll البيهقى تتمة صوان‎ wy 

» بينيس : فى مقاله بدائرة العارف الاسلامية مادة « آبو البر کات‎ )١9( 
۰ ج 1 ۰ ص ۲۸ دار الشعب‎ 


“VA 


والفلسفية والكلامية التى كان يموج بها ذلك العصر ٠‏ وآزعم أن هذا العامل 
pat‏ العوامل جميعا لاعتبارين : أولهما ٠‏ ما أدى اليه من إثراء للحياة الفكرية 
وازدهارها والثانى , عو آنا تعتبر أن منهج فلیسوفنا آبی البر کات وعذهبه 
كانا من أهم النتائج التى أسفر عنها صراع الافكار والمذاهب فى همده 
الحقبة التاريخية بحبيث تعد فلسفة آأبى البركات مرآة 'حقيقية تعكس روح 
العصر دینیا وقلسفیا من جانب » وتفاعل به ومعه لتتجاوزه الى فلسفة 
نقدية تجمع فى طياتها آمشاجا من معطیات الحصر ؛ وافکارا وآراه جدديدة 
اتصهرت مع هذه الآمشاج فولدت فلسفة اسلامية ذات طابع خاص » وفكر 
فی معظمه غر مسبوق ۰ 

فخلال عصر آبى البركات » اكتظ المسرح الثقافى والفكرى للمششرق 
العربى بمختلف التيارات الفكرية والمذهبية فقد كان هناك التيار السنى 
الهادر المتدقق المتنامى داثما , يقابله التيار الشبيعى الممزق الذى يغلب عليه 
فى عصر السلاجقة طابع الانحسار والتقوقم » وقد آشرنا الى هذين التيارين 
من قبل ۰ وکان ال جانبهما ثپار العتزلة یمثله آفراد من البقية الباقية من 
فرقتهم آمثال عبد السلام ین پوسف القزویئی بنیسابور رت BAY‏ هھ ) » 
وآبی القاسم محمود پن عمر الزمخشری رت ۵۲۸ ه ) الذی کال یجاهر 
پمذهبه الاعتزال ویدونه فی کتبه ویصرح به فى مجالسه ٠‏ ثم خلیفته من 
بعده آبو الفتح ناصر بن عبد السيد الخوارزمی ( ت ۷۱۰ ۸ ۰ وکان 
هذا التيار أقل خطرا من الشيعة عل المذهب السنى ؛ لا كان بين الستزلة 
والستيين من اتفاق فى بعض الاصول . وفى انتصارهم جمیعا للاسلام 
وعتانده ودفاعهم عته ضد مكالفيه ٠‏ 
وال چائب المعتزلة » كان هناك تيار التصوف العام » وهو وان کان 
أكثر من سابقه ذيوعا وائتشارا خصوصا فى أوليات العصر , إلا آنه لم؛ يكن 





(۱۸) احمد أمين . ظهر الاسلام , ب 5 ۰ ط ۲ء ص ۵۳ ياقوت ؛ 
معجم الادیاء ؛ ‏ ۱ , ص ۱۲ ۰ 


~ VA =. 


آشد منه قوة وخطرا » لانه اتخذ شکلا عامیا قائما على المضمون العمل ومعتمدا 
على ضروب من السلوك والمعاملات والمجاهدات الشخصية التى يقوم بها كثير 
من العامة وبعض الشایج والشعراء والادباءومن م خلا حذا التیار حتی آخریات 
القرن الخامس الهجری - من الضمون النظرى العميق ٠‏ فدخل فيه آناس 
عیثوا بظهره البسیط وقالوا فیه وادعوا الوصول والکشف . وآظهروا 
یالحیل ما یبدو کرامات . وبالغوا فی مظاهرهم حتی استطاعوا آن یتخنوا 
من ادعاء التصوف مسبیلا لاکسپ والثراه » حتی آدرکهم الامام آپو حامد 
الغزال فوجه التصوف وجهة جديدة , ونقی تیاره مما علق به من شوائب , 
ووضم الاصول النظرية للتصوف السنی » وقوی دعائمه » وهذب نسقه » 
مما سيتضح لنا بعد قلیل ۰ 

وال جانب هذه التيارات الكلامية والصوفية , كان هناك تيار الفلسغة 
الارسطية الذی يسرى فى طيات الفلسفة المشائية الاسلامية التى أرسى 
ابن سینا دعالمها بعد الفارابی ۰ ولئن كانت هذه الفلسفة قد احتوت آثارا 
لافکار وآراء أفلاطونية وأفلوطينية , إلا آن التأثير الحاكم والفاعل فى هذه 
الفلسفة كان للتيار الأرسطى » حتى إذا هب إعصار الحملة النقدية العنيفة 
للغزالى على هذه الفلسغة وعلى مصادرها الأرسطية , بدا الانحسار التدریجی 
لهذه الفلسفة فی الشرق ء فراحت ثبحث لها عن ماوی وأتصار جدد , 
فهاجرت ال الغرپ العربی حیث تقبلها این طفیل واین رشد بقبول حسن ۰ 
وإذ كادت ساحة الشرق تفرغ من صذا الثیار الارسطی ٠‏ فقد بزغ تجم 
الفلسفة الأفلاطونیة بفرعیها القدیم والمحدث , فى الافق » وبدا فلاسفة 
الاسلام ینهلون من معبل هذه الفلسفة بجرعات ST‏ وتتاول اعمق » مما 
آفادهم فی یناء آنساق فلسفية جديدة تقترپ من افلاطون واتباعه بقدر 
ها تبتعد عن آرسطو وآشیاعه من السلمین ۰ وقد بدا ذلك بصورة واضحة 
لدی فیلسوفتا آیی البر کات » ومن بعده شهاپ الدین السهروروی ( القتول ) 
الذی نعتبره السس الحقيقی للتصوف الاشراقی والفلسفة الاشراقية » ثم 


بت ۵ 


تجد هذا العزوف عن أرسطو آیضا لدی انصار البصوف الفلسفی امنا 
این عربی واین سبعين بعد GUS‏ © 

هذا التباين بين اللذاهب الدينية والكلامية والفاسفية . أدى بطريعة 
الحال الى صراع فكرى تدور رحاه آحيانا بين الفقهاء والمتكارن ١‏ وثارة بين 
المتكلمين بعضهم وبعض من معنزلة وثسيعة وأشاعرة وطورا بين اافقهداء 
والمتكلمين فى جائب والفلاسفة فى جائلب آخر ٠‏ واذا كان السراع إل 
المذعب السائد فى ذلك العصر وهو المذمب الاشسعری » وب الحتابلة , 
وكذلك الصراع بن السنة والشيعة کان یتجاوز آحیانا سدود الجدل العتیب 
والحوار والنافرات الحادة ال سیث پجر ال ساحته رجالات الدولة آحیانا . 
فان الصراع بين Jol‏ السنة ویمثلهم الاشاعرة , وبین الفلاسفة لم بتخ..ن 
شعلا حادا (لا في pid‏ الفرن الخامس الهجری حیث ظهر متکلم Stl‏ 
سئى ذاع صيته هو (مام الحرمین آبو الما الجوینی رت ۷۸: هه ) ء ١ا‏ 
الى الذعب الأشعرى وان من الاسلام الستی ۰ وقاوم بلسانه وقلمه 
الذاهب المخالفة وخاصة ما ینتسب منها ای العتزنة والباطنية والفلاسنة . 
فكان أول من تصاعد پالصرام وانتقل به من درجة القت الشس‌عبی الدفین 
لهنه المذاعب ء الى درجة الهجوم العلمی العلتی القنن السروس(۲۰) ۰ ثم جاء 
الامام الغزال رت ۵۰0 ه ) فسار غل درب استاذه الجوینی webs‏ 
آنه کان قي مواجهة الفرق الثلائة , آعنف مته هجوما ء واشد شكيمة وآقوی 
٠ ۳۰‏ فومسع داثرة هلاه الخصوم لتشمل غلاة الميكلمن والشيهة 
والغلاسفة المشائين » ومدعی التصوفی ٠‏ 

۱ انظر د» محمه عل آبو ریان : قراأئءات فى الفلسفة , ط‎ )۱٩( 
۰ ۷۱۶: ص ۷۲۱ ۰ ص‎ 


(1) انظر » السیکی : طبقات الشافمية , ج ۳ , ص ۲۵۲ . اپن تفری 
بردى ؛ النجوم الزاهرة . ب 6 , ص ٠ ١9١‏ ا 


۳ 


وإذا كان هجوم الغزالى على غلاة المتكلمين والشيعة والفلاسفة » آمر 
له ما يبرره من حيث إن كلا من هؤلاء قد ذهب الى آراء تعارض أصلا أو أكثر 
من أصول الدين وتتنافى مع جوهر الكتاب والسنة »؛ فإن هجومه على 
التصوفة مما يحتاج الى تغسير * وفى ذلك نقول بآن الغزالى لم يعترض على 
آصحاب الثوق والکشف من رجال التصسوف السنی امثال الحاسجي 
والقشیری » لأن حاصل عمل هؤلاء كما يقول فى « المنقذ من الضلال » هو 
« قطع عقبات النفس , والتنزه عن آخلاقها الذمومة وصفاتها الذمومة » حتى 
يتوصل بها الى تخلية القلب عن غير الله تعال وتحلیته بذکر الّه »» وهو 
ما تاقت نفسه اليه دائما » ولكنه يركز هجومه على من يدعى علم التصوف 
ويزعم أنه بلغ مبلغا ترقى عن الحاجة الى العيادة(1؟) ٠‏ هذا بالاضافة الى من 
اندسوا بين صفوق المقص _وفين على الحقيقة من الدجالين الذين اهتموا 
بالمظاهر وانغمسوا فى الذکر ومظاهره , والخرافات والاوهام و کذلك الغلات 
من الصوفية الذین قالوا بالحلول ووحدة الوجود(۲) ۰ 

وعل مذا . یمکن القول بان الحملة النقدية العنيفة التي شنها الغزال 
على هذه الفرق جميعا كانت بداية لمرحلة جديدة فى تاريخ الفكر الاسلامى 
امندت حتى آواخر القرن الثامن الهجری » فحققت بنتائجها ثراء فكريا 
وخاصة فى الجانب الفلسفى من الفكر الاسلامی » لم تشهده العصور 
اللاحقة ٠‏ ولعل من أهم نتائج هذه الحملة » سيادة النزعة النقدية الجريئة 
والبناءة التى اعتنقها معظم مفكرى ذلك العصر مترسمين خطى الغزالى : 
ومعتمدين فيها على النظلر العقلى الحر بعيدا عن قيود الوراثة المأهبية, 
وخروجا على الأعراف والتقاليد الفلسفية التى فرضها أرسطو زمئا » ودعميا: 
آشیاعه من المشائين المسلمين » وما نتج عن هذه النزعة من هدم كثير من. 
الاصول النهجية والذمبية السابقة » بقابله خلق وابتکار لاصول آخری: 
خدانره ء نتره إلى av ied Ve ta) 63 ash ls ou‏ شا بیان 

(۲۱) الغزال : النقذ من الضلال »> ص ۱8۰ ۰ 

teed )۲۲(‏ آمین : ظهر الاسلام ؛ ج ۲ ء ط ۰۳ص ۱۳ ۰ 


لات 


البغدادى ٠‏ وفلسفة الاشراق عند السهروردى المقتول , والتصوف الفلسفى 
عند ابن عریی واين سبعین ء ال جانب النظرات والأفکار والترجهات التقدية 
العلمية منها والفلسفية التى نلمسها فى فكر كل من الشسهرستاتى 
( تب ۵4۸ ه ) وفخر الدین الرازی رت ۱۰۰ ه ) وعضد الدين الايجى 
رت ۷۰۱ ه ) من کیار الاشاعرة , و کذلك لدی نصسير الدین الطوسی 
( ت ۷۲ س ) ۰ 


وعلى ذلك ٠‏ فإن قول بارتولد بان « القرن الخامس الهجرى يعد عدر 
انقضاء العصر الذحیی للحضارة الاسلامية وبدء دور الانحطاط »9) ۰ قول 
يعوزه البرعان , ويحتاج الى إعادة للظر والبحث فى المرحلة التالية لهذا 
القرن.» وهی الرحلة التی تحدئنا عنها قبلا ٠‏ واشنم منه ما ذهب اليه 
الستشرق و براون » حين زعم - پغبر حق ‏ « آن حرکة الفلسفة فی الشرق 
قد انتهت بموت این سینا. الطبیب والفلیسوف الشهور۵؟) ۰ وفی رایا 
فإن هذا الحكم لا یصدق الا [ذا قصد صاحبه بالفلسفة هنا الفلسفة الشائبة 
بالذات » وان كان النص لا يحمل اية دلالة على ذلك , ویکنی دلیلا عل 
خطاً هذا الحكم ما ذكرناه من ظهور فلسفات جديدة ذات مناهج جديدة 
ومحتوى جديد » وفى مقدمة هذه الفلسفات فلسفة ابى اليركات البغدادى 
كما سيتضمح لنا بجلاء خلال مسيرثنا فى هذا البحث ٠‏ 

ثانيا ى سيية آبى البركات : 

لم يكن فيلسوفنا أبو البركات من هؤلاء الذين سجلوا لنا مس‌رهم 
الذائية » كما أنه لم يجد من مؤرخى السير المعاصرين له والآتين بعده من 


اعطی سبرته حظها من الاعتمام اللالق بها ء اللهم إلا قليلا ٠‏ فبعضهم أعملها 
بالكلية » والآخرون وهم قلة تعرضوا لها بإيجاز پفسسم الباحث فى ago‏ 


يت 2 
9؟) بارتولد : تاريخ الحضارة الاسلامية ۰ ص ثلا من الترجمة العر بية- 
Brown : Literary history of persia:. V. 1. P.293.‏ - 24 


am TU س‎ 


ومشقة تلزمانه أحيانا كثيرة اللجوء الى مقارئة الاحداث والروايات التى كتيت 
عنه لینتهی بضروب من الاستنتاج القائم على الاحتمال وترجيح بعض هذه 
الروايات على بعضها الآخر ٠‏ وهو ذلك المنهج الذى اعتمدناه إن فى تحديد 
ناريخ مولده ووفاته » آو فیما ذهبنا اليه بخصوص نشاته وثقافته والژثرات 
التى لعبت دورها فى فکره وفلسفته ۰ ولکننا لم نعدم بعض النقاط التی 
اتفق علیها جمهرة الباحثین القدامی والحدثين فى سيرة هذا الفليسوف ٠‏ 


ولئن كان مؤرخو سير الفلاسفة العرب والمسلمين ۰ قد اعتادوا البحث 
عن أصولهم والئنص على انسابهم . اعتقادا منهم ob‏ لارومة الفکر آثر لا بنکر 
عل اتجاهه العقل ومپوله الفسیة ۰ فانهم فیما یتعلق بسبرة آیی البر کات 
لم یذ کروا شیثا بعتد به عن سلسلة آنسابه آو اصله » تدرجه آن بضهم 
اکتفی بذ کر اسسمه واسم آبیه ۰ غبر آنهم جمیعا اتفقوا على آنه كان فى 
الاصل هودی الديانة م أسلم فى شيخوخته ٠‏ وهو ما يجعلتا ترجح أنه 
انحدر من آسرة عربية بهودبة متوسطة الحال عديمة الذکر ۰ واذا ما عرفنا 
آن بلاد العراق عامة ء وبغداد وما جاورها خاصة » بل و کثرا من بلاد ايران 
أيضا ء كانت مهد العديد من الاسر الیهودية التی کان عدد آفرادها يتعدي 
الآلاف أحيانا(ه؟) , أمكننا تأكيد ما ذمبنا اليه من الاصل العربی الییمودی 
الذى انحدر منه فيلسوفنا أبو البركات ٠‏ 


أما اسمه فهو : عية الله بن على بن ملكا( ٠‏ ويقف المؤرخون عند هذا 
الحد وان کانوا قد ذکروا کنیته « آبا البرکات » واکثر من نقب له مفل 
« طبیب بغداد » و « فیلسوف العراقين » وکان حذین اللقبیل بما لهما من 
دلالة على نبوغ صاحبهما فى الطب والفلسفة , قد جعلاه يستحق لقبين أكثر 





(۲۵) آدم یز : الحضارة الاسلامیة » ج ۱ ۰ ص ۱۲۶ ۰ 

(۲۰) انظر : این آبی آصييعة : طبقات الأطباء ء ج ۱ ۰ ص ۲۷۸ » 
البيهقى : تتمة صوان الحكمة ص أ القفطى : تاريخ الحكماء , 
ص ۳۲۲ » سلیمان الندوی : مقالته بنهایة ی ۱ من « العتیر » لابی البر کات» 
ص ۲۲۲ ۰ دء محبد جلال شرف : الذهپ الاشراقی ط ۱ ۰ ص ۲۱ ۰ 


م ۲ - الوجود والخلود ) 


~E ب‎ 


دلالة وشمولا على نبوغه ومكائته وهما « سيد الحكماء » و « آوحد الؤمان , . 
بل ان اللقب الآخير كان أكثر القابه شسهرة وأخصسها دلالة عليه بحيث 
لا يغارق اسبمه لدى كل من أرخ له أو حتى أشار اليه ۰ و کما ارتبط اسبه 
بالقاب لها دلالاتها العلمية والفلسفية فقد ارتبط ايضا بلقبين آخرين لهيا 
دلالتهنا التاريخية وهما « البغدادى » و « البلدى We‏ ۰ 

1 


آما « البغدادى » فلسبة ال بغداد عاصمة الخلافة العباسية فی عصره , 
وعى التى نرجح أنه رحل اليها فى شبابه وتعلم بها , ثم آقام فيها طرال 
حياته ودفن فى ترابها بعد موئه ٠‏ وأما « البلدى » فنسبة الى قرية صغيرن 
هی مسقط راسه تسمی « بلد » وتقي فی اقصی الفسال الشرقی Maes seth‏ 
قرپ الوصل وریما کانت من آعمالها(۸؟» ۰ وهی التی ولد بها الفیلسوف " 
ويرجح أنه قضى بها سنوات طفولته ثم رحل ال بغداد کما ذکر نا ۰ 


ومهما يكن من ثی» » فان آبا البر کات نشا فی اسرة عربية Loge‏ 
متواضعة » فلم ينشأ فى بيت حسب ونسب مثلما نشا الكندى الفيلسوف , 
دلا فى بيت علم وثقافة كما نشا ابن سيئا وابن رشد وهو ما يجمسلنا نزعم 
أله نشا لشاة عصامية اعتمد فيها على ما وهبه الله من قدرات عقلية ونفسية 
مكلت له فيما بعد من أن يكون سيد الحكماء فى عصره ٠‏ واذا كان المؤرخون 
قد اختلفوا فى تحديد سنة هيلاده , فإنا نمیل ال القول بان میلاده کان 
حوالى. سسئة 1 ه ؛ وذلك استنادا الى رواية القفطی ورواية ابن آبی 
أصيبعة عن الشیخ سعد الدین آبو سعید ين آبی السهل البخدادی۲9) ۰ 


۰ دلا كان أبو البركات قد انحدر من آصل يهودى , فلابد آنه تلقى فى 
طفولته شيئا من تعاليم التوراة كحد أدنى من الثقافة الدينية اليهودية 





(۲۷) البيهقى :. تتمة صوان الحکمة ص ۰ یاقوت : معجم البلدان 
ح 11 ص ۲۷۷ » ابن أبى أصيبعة « طبقات الآطباء » , ب ۱ ص ۲۷۹ 1 

۰ ه٠ ص‎ ,١  » الکامل‎ AM Gal (WA) 

wb اصيبعة‎ al inl ۰ ۲۲۳ ص‎ > ALS آخب‌از ال‎ )۲٩( 
٠ الاطباء ص ۲۷۹ : وقان البيهقى : تتمة صوان الحكية ص ۰ ومابعدها‎ 


بت 6“ اه 


للاسرة التى نشا قى أحضائها , وريما يكون قد آلم بقسط غير قليل هن 
اللغة العبرية » الى جائب إلامه بنصيب وافر من اللغة العربية بحكم آنها لغة 
التخاطب والتعامل فى المجتمع آنذاك وباعتیاره وآسرته جزها من پيفة 
dos‏ اصیلة ۰ 


Clay‏ على طننا آنه رحل ال بغداد منة باکورة شبابه طلبا للعسلم 
وسعیا لتحصیل العارف والثقافات والعلوم التی کائت بغداد احدی مراکزها 
الهامة فى عصره ٠‏ وقد اتخذ له دارا بمحلة الیهود ببغداد(۲۰) وهو تقلید 
تتبعه الاقلیات الختربة التی یجمعها دین واحد آو ینحدرون من وطن واحه 
آو توثق عراهم لغة وطنية واحدة ۰ 

ويبدو أن آبا البركات لم یدثر جهدا فی ارتیاد مجالس العلم والاندية 
الثقافية والساحات الفكرية التی حفلت بها بغداد وغرها من مدن العراق فى 
ذلك العصر » يحدوه في هذا حبه للعلم وحرصه على تحصيله , ومداومة 
الحضور والاشتراك مع غيره من طلاب العلم فى المناقشات وطرح الاسثلة 
والاستفسارات واختزان ما يروق له مما يسمع أل يقرأ ء خاصة وأن 
شخصيته ‏ فيما يقول البيهقى .. قد توفرت على قدر AT‏ من الکاء والفطنة 
جعلته يتمتع بخاطر OVA,‏ ۰ وكان لهذه الملكات والاستعدادات آثرها فی 
إكسابه ثقة بالنفس واعتدادا بها , كما أسهمت في تعزيز قوة الارادة عنده , 
وهو ما يبدو فى تصميمه وعزيمتة التى لم تلن فى سبيل الوصول الى 
ما يطمح اليه » سواء فى مجال تحصيل العلم قى مستهل حياته ٠‏ آو فیما 
وصل اليه بعد ذلك من مناصب كطبيب وكوزير لبعض الخلفاء والسلاطين . 
واش من هذا » كفيلس وف ذى فلسفة جديدة أثرت فى فكر كثر ممن 
جاعوا يعدم ۰ 

ولا تذكر المصادر عن اساتذة آبى البركات إلا آستاذا واحدا له هو 
الشيخ أبو الحسن سعيد بن هبة الله بن الحسين ( EVO ٦‏ هى ) الذى 





)°( ابن آبی أصيبعة : طبقات الاطباء ص ۷ .۰ 
(۲۱) البیهقی : تتمة صوان الحکمةً ص ٠ ١6١‏ 


س Wt‏ ده 


كان من أطباء بغداد المتميزين فى صااعة الطب ء كما كان آحد اطباء 
البيمارستان العضدى حيث کان یلقی دروسا مناك۳۳) ۰ وکان الشیخ 
آبو الحسن الى جاتب ذلك فيلسوفا فاضلا فى العلوم الحکمية مشتهرا بها . 
وذاعت له مؤلفات كثيرة طبية ومنطقية وفلسفية وغير ذلك59) ٠‏ 


-وییدو آن آبا البر کات قد وجد في هذا الشيغ ضالته النشودة ومعینه 
العلمی الفیاض الذی ظل پنهل منه طوال ستی طلبه ۰ يب آن تلمفة ابن ملکا 
على بد هذا الشسیخ لم تکن آمرا پسبرا ۰ فقد بذل آبو البر کات فی سبینها 
جهدا مضنيا أسفر فى النهاية عن قبول الشيخ له كتلميذ صار بعد فترة 
وجيزة من أخلص تلاميذه وأقربهم اليه واكثرهم موضعا لاعجابه ٠‏ ويحكى 
لنا ابن أبى أصيبعة والشهرزورى قصة تكشف عن جانب هام فى شخصية 
wl‏ الب ر کات و کیف عصول على صيره وحیلته وذکانه حتی قبله الشیخ 
آبو الجسن تلمیذا له ۰ 


ذلك أن الشيخ أبو الحسن لم یکن پقبل فی مجالس تعلیمه وبین 
تلاميذه من كان يهوديا ٠‏ ومن ثم فقد رفض فی البداية طلب آبی الب ر کات 
فى أن يكون تلمیذا له , فصادق الفتی pl‏ البر کات بواب منزل الشیخ ۰ 
وظل'أكثر من عام يجلس فى دهليز دار الشيخ » ويسترق السمع اثناه 
متاقشة الاستاذ وشرحه لتلاميذه » وذات یوم طرح الاسشاذ عل تلامیذه 
سوالا عجزوا کلهم عن الاجابة علیه » فسارع آبو الیر کات بالدخول واستادن 
وأجاب عن المسألة , فاعجب الشضیخ بذكائه وعقله ثم ساله عن قصسته 
فحکاها له » فأكبر فيه حبه للعلم وإصراره على طلبه وقال ؛ ٠‏ من كانت هذه 
جاله لا يجوز منعه » ثم قربه اليه فصار منذ ذلك انحين من أخص 
تلاميذو50 ٠‏ 





۱ > (۲۲) آنظر ابن آبی اصيبعة : طبقات الاطباء ص ۲:۲ ۰ مايرهوف , 
حال « هن الاشکدر پة الى بغداد » ضمن کناب « التراث الیو نانی فی 
الحضارة الاسلامية » جمع وترجمة د۰ عبد الرحمن بدوی مط 7 , ص ۹٩‏ ۰ 

۰ ۲۰۶ أصيبعة : الصدر الساپق », ص‎ al ابن‎ WN) 
٠ ۷٤ (5؟) ابن أبى أصيبعة : المصدر السابق » ص‎ 


e. — 


ولم يكن ابن ملكا ليكتفى بذلك القدر من علوم الطب والملطق 
والفلسفة الذى كان يتلقاه عن شیخه آبی الحسن ؛ فراح یعتمد على شرب 
من التثقیف الذائی متخذا من ثقافته وعلوم معاصریه من الاأدیاه والعلماء 
والفقهاء والتکلمن والتصوفة » زادا علمیا خصیبا بقصد ال النیل منه 
یحضور مداقشاتهم ومجالسهم ومناظراتهم » الى جانب الؤلفات العلمية 
والفلسفية والدينية والكلامية التی مثلت ترائا للفرون الخمسة الهجربة 
الاول التی سبقت مرحلة نبوغه واکتمال نضجه العلمی والفلسفی ۰ آقد 
كان بين يدى آبی البر تات تراث التکلمبل من العتزلة والاشاعرة والشععة 
وغيرهم ء وتراث الفلاسفه آمثال الکندی والفارابی واین سینا واخوان الصفا 
والغزالى » وترلث الصوفية وخاصة ما ينتسب منه الى ابن سينا فى كتابه 
« الاشارات والتنيهات » والى الغزالى فى « مشکاة الانوار » و « احیا« علوم 
الدين » وغيرهما من الرسائل ٠‏ وكان لهذا التراث المتنوع الخصيب DY‏ 
واضح فى منهج أبى اليركات ومذهبه الفسفی خاصة فى جالبيه الطبيعى 
والالهی ۰ 


وعل الرغم من آن فیلسوفنا آبا البررکات - کما سیتضع LS‏ بعد, - قد, 
آعلنها حملة نقدية عنيفة فى كتابه « المعتبر فى الحكمة » ضد الفلس فة 
الأرسطية وأتباعها من المشائين المسلمين » فإنه فى مذهبه الفلس فى لم 
پستطم آن یکون بمعزل تام عن آفکار آرس‌طو واین سینا » فتاثرهما قی 
فلسفته الطبيعية خاصة یپدو واضحا بدرجة جعلت این تيمية یضعه فى 
مصاف المشائين المتأخرين أصحاب أرسطو من آمثال ابن سينا وابن رشد' ٠‏ 
وفى هذا يقول ابن تيمية : « من حكى عن جميع الفلاسفة قولا واحدا في أى 
جنس من أجئاس علومهم , فإنه غير عالم بأصنافهم واختلاف مقالاتهم » بل 
حسبه النظر فى طريقة المشائين أصحاب ارسطؤ من أمقال: تامسطيوس 
والاسكتدر الأفلودرسى 9 nly‏ من القدماء » والفارابى وابن سينا 
والسهروردى المقتول وابن رشد وأبى البركات من المتآخرين )000 ٠‏ 


: Yok . Yo ابن تيمية : منهاج السنة » يج ۱ ص‎ (fo) 


~ VA . 


ورفم أن الأحكام التى ضمنها ابن تيمية هذا النص ء يموذما الدقة 
ويشوبها الخلط والتعميم المفتقر الى التحديد , فإن صاحبها ب فيما يبدو 
لنا ‏ قد صدر فيها عما لاحظه من آثر أرسطى فى فلسغات هؤلاء » وإن كانت 
النظرة الفاحصة فى فلسفات أبى البركات والسهروردى المقتول تكشف إنا 
بوضوح عن الاثر الافلاطونی بفرعیه القديم والحدث اکثر مما تکشف عن 
الاثر الارسطی فیها ء هذا فضلا عما نلحظه فی فلسفة کل منهما من نقد 
عنیف لکثر من آراء وافکار ارسطو واتباعه من الشائن السلمبن ۰ 

وأيا ما كان الأمر » فقد بزغ نجم آبی البر کات فی الأفق وهو لم یبلغ 
الثلائين من عمره واشتهر آولا کطبیب ثم كفيلسوف بعد ذلك » وظل بقية 
سئوات عمره یمارس الطب والعالجة ویژلف الکتب والرسائل فی الفلسفة 
وغرما حتي تمخض هذا الجهد عن مذهب فلسفی پتضمن من اجدة والابتکار 
ما یجعله مثافسا خطيرا لمذهب ابن سينا : وقد أودع مذهبه هذا آهم مؤلفاته 
وعمدتها وهو كتاب « العتبر فی الحکمة » الذی یضاهی موسوعة « الشفاء » 
لابن سيتا أهمية واعتبارا ٠‏ 


ویش. القفطی ال علو مکانة آبی البر کات فی الطب واللنطق والفلسفة 
الطبيعية والالهية فیقول عنه بانه هبة الل بن ملكا , أبو البركات اليهودى فى 
آکثر عمره» الهتدی - آی الذی اسلم - فی آخر عمره , آوسد الزمان » طبیب 
فاضل » عالم یعلوم الأوائل ۰ وآنه کان من بهود بغداد وکان في وسط 
الائة السادسة » وکان موفق العالجة , لطیف الباشرة ۰ وقف عل کتب 
التقدمیل والتاخرین فی هذا GLU‏ » واعتبرها واختیرها ۰ فلما صفت لدیه 
وانتهى آمرها إليه » صنف فیها کتابا آسماه « العتبر فی الحکمة » آخلاه من 
النوع الرياضى , وأتى فيه بالمنطق والطبیعی والالهی » فجاءت عبارنه 
فصيحة ومقاصده فى ذلك الطريق صحيحة , وهو آحسن كتاب صنف فى 
هذا الشأن فى هذا الزمانا» ٠‏ 


"وأا عن طروف وفاته فن البيهقى يذكر آن ابا البركات اصابه الجزام 
فعالج نفسة , فصح , وأنه عمى فى آخر سنی همره » وبقی آعمی وقد اتهید 





(۲۱) القفطی : |خپار العلماء بأخبار الحكماء , صن ۳2۳ ۰ . 


a TA بت‎ 


السلطان محمد بن ملكشاه سوء تدبيره وعدم الاصاية » وسوء علاجه » 
فحصسه مدة ٠‏ وفى شهور سنة لا5ه ه أصاب السلطان مسعود بن محمد بن 
ملکشاه مرض القولنج بعدما اقترسه أسدء وکان بهمذان » قحسل 
آبو الب ر کات من بغداد ال همذان لعلاجه » فلما باس الناس من حياة السلطان 
خاف آبو البرکات عل نفسه ومات ۰ ومات السلطان بعد العصر فى نفس 
الیوم ء و کان ذلك عام ۵۶۷ ص ٠‏ 


ثالثا - واقعة اس لاه : 

[ن اعتمامنا بالبحث فی واقعة سلام آبی البر کات برجم ال ما استقر عندنا 
من صلة وثيقة بين إسلامه ومذهبه الفلسفى وهو ما سيتضح لنا بعد قليل ٠‏ 
وبين أيدينا أكثر من رواية عن هذه الواقعة » ثنتان منها للقفطى وثالثة لابن 
أبي أصيبعة ٠‏ ومن الأساتدة الباحثين المعاصرين من اكنفى بعرض هذه 
الروايات دون تعليق فلم يدل براى عما إذا كان إسلام ابى البركات 
ظاهريا أم حقيقيا ٠‏ ومنهم من أرجع إسلامه ‏ بحسب ما فهمه من مضمون 
حنه الروایات - ال آنه کان بدافع الحفاظ على كرامته واعتدادا بنفسه . 
أو لكى یحظی باحترام الناس ولا یکون موضوعا لهجائهم ؛ آو آن (سلامه 
كان خوفا على حياته من الضمياع بعد هوت الخاتون زوجة السلطان 
محمود » التی كان أبو البر کات ets ladle‏ ۰ وجزع السلطان على 
فقدها . فخاف آیو البر کات هذا الجزع ء فاسلم طلبا لسلامة نفسه من 
پطش السلطان به۲۷) ۰ 

ولکی لا نجانب الصواب فیما سنقول به من رای فى هذه السالة . 
فسوف عرض للروایات الشلاثة التى le Ss‏ القفطی واین آبی أصيبعة 
ونعلق على كل هنها ثم ندلى فى الآخير پراینا الصریح فی السالة ۰ وقبل 
ذلك نود أن نشير الى أن الاستاذ سليمان الندوى قد رجح وبع وفقا لاحدى 





(۲۷) انظر موقف کل من . دء محمد جلال شرف ؛ المذهب الاشراتي 
ص %¥ — Yo‏ القاهرة ۷۲ ۰۵ سامی لهس : نماذج من فلس فة 
الاسلامیپن , ج ۱ , ص ۲۸۰ - ۲:۱ ۰ ط ۲ القاهرة ۱۹۸۲ ۰ 


ب E١‏ ب 


روايتى التفطى أن يكون إسلام آبى البركات قد وقع وآعلن فی مستة 
٤ه‏ ص وهو فس العام الذی ثوفیت فیه الخاتون ابنة السلطان سنجر , 
زوجة السلطان محمود ۰ ومعنی ذلك آنه اسلم وعمره پقترب من الستین Male‏ 
كان للقفطى روایتان ۰ إحداهما تقول بان احد السلاطین السلاجفة 
مرض » فاستدعی آیا البر کات لیعالجه ء فعالجه حتی شفی ۰ فاغدق عليه 
السلطان عطایا کثرة من الاموال والراکب واللابس والتحف » وعاه 
آبو البرکات ال العراق عل غاية ما یکون من التجمل والثراء » وسممع أن 
ابن أفلح قد هجاه بقوله : 
لنا طبيب بهودى ؛ حماقته 
إذا تكلم تبدو فيه من فيه 
تیه » والکلپ آعل منه منرلة 
كانه بعد لم يخضرج من التیسه 


فلم سمع ابو الب رکات US‏ علم آنه لا یبجل بالتعمة التی انعمت 
عليه إلا بالاسلام » فقوى عزمه على ذلك ٠‏ وتحقق آن نه بنات کبار وانهن 
لا یدخلن معه في الاسلام وأنه متی مات لا برثنه ٠‏ قتضرع الى خليفة وقته 
فی الانعام علیهن بما یخلفه وان بقين عل دینهن ۰ فوقم له بذلك ۰ Lily‏ 
تحققه أظهر إسلامه وجلس للتعليم والعالجة ۰ وقصده الناس ۰ وعاش 
عيشة حنيثة واخذ الناس عنها» . 


ولا یمکن فی نظرنا آن کون الدافع لابی البر کات الى اعتباق الاسلام 
ما وردت به هذه الرواية من هجاء ابن آفلح نه , لآن عالا وطبیبا وفیلسونا 
ومسنا مثله بلخ من الشهرة والکانة منزلة عظيمة , لا یمکن آن dad PP‏ 
کلمات هجاء کهذه » خاصه وانها صادرة عن شاعر لا یدانی آبا البر کات 
منزلة ۰ ولیس الخروج عن اللة آو انعقيدة الرکوزة فی التفس خصسوصا 
وقد جاوز صاحبها السابعة والخمسين من عمره , أمرا سهلا يسيرا تتسيب 
فيه مجرد قولة أديب أو هجاء شاعر , وإلا لاستخدم اصحاب كل ملة عددا 





(۲۸) القفطی : إخبار العلماء بأخبار الحكماء , ص ۳و۳ ب HEE‏ 


مه اد 


من الشعراء يهجون مخالفيهم من الملل الآخرى حتی یدغلو! فی ملتهم: لجرد 
لجرد الهجاء # إن هذا فى نظرنا لا يقول به عاقل ٠‏ ومن ثم فإن وداء إسلام 
أبى اليركات دافع آخر أقوى وآكثر إقناعا » سنشم الیه فیما بعد ۰ 

ویذکر القفطی روایة ثانية تفید آن اسلام آبی البر کات کان سببه آنه 
کان فی صحبة السلطان محمود ببلاد افجبل , وکانت الخاتون زوجة 
السلطان قد مرضت ؛ وکان الستلطان لها مکرما محبا معظما فعالجها 
آیو البر کات لعتها ماتت بمرضها ء فجزم السلطان علیها جزعا شدیدا » 
ولا عاين ابو البرکات ذلك الجزع من السلطان » خاف عل نفسه من القتعل 
إذ هو الطبیپ » فاسلم طلبا لسلامة نقسه(۳9». م 


وهذه الرواية أيضا لا تكفى فى نظرنا سييا مقنما لاسلام آبی البر کات ء 
لانه لا مب لخوفه من نقمة السلطان علیه بعد وفاة زوجته ۰ فالسلطان یعلم 
ما لابی البر کات من طول الباع فی الطب والعالجة ء وهو على يقينه من آنه 
لن یهمل فی معالجة زوجته بانه لم يذ عليه إممال إن قى معالجة السلاطینه 
والخلفاء الذين عمل فى بلاطهم أو فى معالجة العامة من الناس ٠‏ ولم تلكو 
الرواية آن السلطان قد بدت منه آية بادرة للانتقام من آیی الیرکات حتى 
يسارع هذا بإعلان اسلامه خوفا وتقية ٠‏ 


آما الرواية الثالثة » فهى رواية ابن آبى أصسيبعة » وعضموتها آن 
آبا البر کات دخل ذات. یوم ال الخليفة » فقام لتحيته واستقبالة جميع من 
حضر الجلس لا قاضی القضاة الذی OW‏ حاضرا ولم بر آنه يقوم مع الجماعة 
لکون آبی البرکات ذمیا ۰ فاثر لك في نفس آبی البر کات فقاگ : يا امير 
المؤمنين ء إن كان القاضى لا يوافق الجماعة لكونه يرى أنى عق غير ملنه WEES‏ 
plu‏ بين يدى مولانا » ولا آترکه ینتقصنی بهذا » وأسلم(:؟) ٠‏ 





(9؟) القفطى : إخبار العلماء بأخبار الحكماء » صي 943 ٠‏ . 
ص ۲۵۶ ۰ 


a “EY 


- والسیب الذی تتشمنه هه الرواية , هو هن اضعف الاسباب وأوهتها 
لاسلام آبی البر کات ٠‏ لاننا لا بمکن آن نقتدم بان محرد عدم قیام القافی 
ea‏ ابی البرکات ٠‏ ينهض سببا فى تخل عالم ذى شهرة ومکانة شل 
آبی الب کات » عن ملته * صحيع أنة ريما تاثر کثرا واعتبرها (هانة صدرن 
عن رجل ریما قاربه منزلة , لکن من.ذا الذی پقول بان موققا عابرا کهدا 
يؤدى الى أن يتخلى الرجل عن دينه وهجر عقيدته لجرد GT‏ آهین من رجل 
مثله ٠‏ وهل اعتناقه الاسلام وإعلائه له » رد البه كرامته التى امتهنت وأزاح 
عنه آثارها السيئة ٠‏ 


ليس في هذه الروايات إذن ما يمكن أن يكون دافعا قويا وسقيقيا الى 
اسلام wil‏ الب رکات ٠‏ والرآی عندی هو آن اعتناقه الاسلام واعلانه له الما 
جاء نتيجة تفكر وتدپر وتأمل واعتبار لاصول العفيدة الاسلامية . واقتناع 
عقل وی تام بها ۰ ولم تكن إحدى هذه الوقائع التى وردت بها الروایات 
الثلاث إلا فرصة آو مناسنبة ملائمة لاعلان اسلامه خصوصا آمام اعظم ممثلي 
الاسلام وحراس عقیدته وشریعته وهو الخليفة وقافی القضاة ومن كان 
بالمجلس هن الأعيان ورجالات الدولة ٠‏ وربما تكون 'نسوية أمر بئاته مع 
الخليفة جات لاحقة على اسلامه خاصة وآن الخليفة قد أصبح على استعداد 
لتدير أمورهن بعد اسلام آییهن » لآن الذمی ۷ برث مسلما ؛ حتی لا پشعر 
آبو البرکات آن اسلامه کان ضارا ببناته ۰ وعل هذا یکون اسلامه اسلاما 
حقیقیا لا ظاهریا ء وعن افتتاع وبارادة حرة » لا مجرد رد فعل سریم طاریه 
لهجاء شاعر أو شوفا وت احدی مرضاه , آو حفاظا عل كرامتة , فان آمر 
العقائد المركوزة فی اللفوس:من حیث دوام الاعتقاد او خلم ربقته , یختلب 
عن أى أمر حياتى آخر ٠‏ , 


ولسنا نستيعد أن یکون الربط بين Slit ole‏ وبين الام 
آبی البرکات ء هو محاولة للتشکيك فى حقيقة اسلامه وصحته من wih‏ 
الحاسدین له والحاقدین علیه , فقد چرت عادة بعض الناس فی کل زمان 
ومكان أن يمقتوا التفوق والنجاج ویشهروا بمن آوئی حظا وافرا من الثروة 


س 


آو الجاه آو UD‏ العلمية المرموقة حتى ولو حص ل ذلك بالجهد والمثايرة 
والعزم التبن ۰ وکان فیلسوفنا آیو البركات قد أوتى من هذا كله حظا وافرا 
بثر حقد الآغيار علیه » وکان عصر آبی البر کات - کما قدمتا ‏ عصر حرية' 
فكرية ودينية ,. وكان هو مقربا من سلاطین عصره وذا حظوة عند بعض الخلقاء 
آیضا » وبعضهم قد استوزره واتخذه طبیبا خاصا له ولاسرته ء فلم يكن 
هناك ضغوط أو إكراه من أى نوع تجير آبا البر کات على أن يتخل عن 
یهودیته ویعتنق الاسلام ویعلن ذلك على رؤوس الاشهاد ٠‏ 


ومما يدعم ما نذهبه اليه من صحة اسلام أبى اليركات ما سوف تلاحظه 
فى ثنايا بحثنا هذا من أن معظم آرائه فيما يتصل بمسائل وجود الله وصفاته 
وأفعاله 2 ووجود العالم » ووحود النفس » ومسألة الخلود » وهى المحساور. 
الرئيسية لهذا البحث , جاءت معظم آرائه فيها متفقة الى حد بعيد مع ما وردت 
به العقيدة الاسلامية خاصا بهذه المسائل ٠‏ فهو فى هذا كله لم يقم فى 
التشبيه الذی وقم فیه رفقاء دینه القدیم من الیهود » ولا فی التثلیث الذی 
وقع فيه جمهور النصارى , كما لم يقع فی التعطیل » سواء تعطیل الذات 
مدة ما قيل حدوث العالع كما ذهب المتكلمون ٠‏ أو تعطيل الصفات ينفيها 
أو اعتيارها عين الذات كما ذهبت العتزلة والفلاسفة ۰ ولم یقع آبو البر کات 
فى مغبة التجهيل الذى وقع فيه المشائون بإنكارهم علم الله بالجزئیات 
الحادثات المحسوسات : ولا قى مشبة التعجيز الذى وقعوا فيه عندما قصروا 
فعل الايجاد على مفعول واحد صدر عن الله وجوبيا لازما بقول لا يفسع مجالا 
تلقدرة والارادة الالهية ۰ بل إنه أثبت الغائية فى الأفصال الالهية متفقا 
بذلك مع جمهور الفقهاء وأحل الحديث والآثر » على ما سنیینه فی مواضعه 
من البحث * 


ولولا آن اسلام آبی البر کات کان عن اقتناع تام وبارادة حرة وعزيمة 
صادقة » لا امتدحه شيخ السلفيين التأخرین الامام اين تيمية فى مواضع 
كثيرة من مؤلفاته » بل ان ابن تيمية يشير الى ما يفيد الصة بين مذهب 
آیی البر کات ومذهب آهل الستة يقوله : « نشا ابن سينا بين المتكلمين النغاة 
للصغات » وابن رشد نشا بين الكلابية ٠‏ أما آبو الب ركات فقد نشا بغداد 


ج س 


Gy‏ عاماء السنة والحديث » فكان كل من هؤلاء » بعده عن الحق بحسب 
بعده عن معرقة آثار الرسول بل » وقربه من الحق بحسب قربا من 
(ie WS‏ + 
رابعا ب آثاره : 

sy‏ دائما فی حدیثنا عن آثار الفکر آو الفیلسوف الذی عرض له 
بالدراسة آلا يكون حديثنا مقصورا على مؤلفاته فقط كما يقعسل بعض 
الباحثيئ ء آو عل مولفاته وتلامیله » کما یفعل البعض الآخر » وانما نضیف 
إلى ذلك للاشارة الى أهم من كأثروا بفكره وفلسفته ممن جاؤوا بعده ٠‏ فذلك 
بعد فى نظرنا أثرا هن آثاره التى لا ينيغى إغفالها ٠‏ 

تتنوع مؤّلفات أبى البركات ٠‏ فبعض ها كتب ورسائل فى المنطق 
والفلسفة ء وش ها الاخر فی الطب والالجات والادوية » آما کتبه 
الفلسفية » فان آهمها باطلاق هو 

١‏ كتاب المعتس فى الحكمة , ولا فی سیب تسمیته بالمتیر دای 
نذكره فيما بعد ٠‏ وقد طبع هذا الكتاب فى ثلاثة اجزاء 2 یتضمن الجزه 
الثول مباحشه النطقية ء والثانی یحتوی فلسفته الطبيعية التی تتضمن 
دراساته في النفس الانسائية , آما الجزء الثالث ء فقد احتوی فلسسفته لاله 
ونسخة الكتاب, للتی Gy‏ آیدینا هی طبعة الدکن عام ۱۳۰۸ ص ٠‏ 

ومن مؤلفاته الفلسفية آیضا : 


؟ ل كتاب النفس والتقسير ٠‏ ويقول الاستاذ سليمان الندوى إنه 
متضمن فی الجزه الثانی من « العتبر » الخاص بالطبيعيات » ثم يقول ولعله 
كتاب مستقل آظنه هو الذی ذکره البیهقی فقال ؛ له کتاب النفس والتفسير , 
ویه تم کتاپ ٠ EY sass‏ 


ولایی الب رکات ایشا ۰۰ 


سس ی 

(51) ابن نيمية : منهاي السئة , بى ٠١ ۲۵۱ yee ١‏ 

۳ انظر سليمان الندوى , دراسته بنهاية الجزء الثالث من المعتبر ١‏ 
ص a‏ .9 


بت 88۵ 


۳ - رسالة فی ماهية العقل ۰ 

> مقالة فى ظهور الکواکب لیلا واختفائها نهارا . آلفها للسلطان 
السظم محمد بن ملکشاه ۰ وقد ذکرها ابن آبی آصیبعة مم کتب آخری له هی 
مولفائه الطبیة » مثل : 

6 _ کتاب اختصار التشریج » اختصره من کتاپ چالینوس ولخصه 
پآوچز عبارة ۰ و کتاب 

٦‏ - الاقرباذین » وهو ثلاث مقالات » ثم 

لا مقالة فى الدواء , وهو نوع من الدواء آلفه وسماه ه برء الساعة » : 
ومقالة أخرى فى معجون آشر الفه وسماه : 

۸ - امن الارواح ۰ 

وآما عن تلامیذ آبی البر کات ء فقد خلف لا تلامید کثرین ۰ ویذکر 
الاستاذ سليمان التدوى أنه كان لابی البر کات حلقة درس تص‌ترها 
للتدريس ٠»‏ وتخرج على يديه كثير من أص حاب ذوى الشسان فى الطب 
والحکمة » ومنهم الشيخ يوسف والد موفق الدين عبد اللطيف البغدادى 
(ت 1۲٩‏ ه ) صاحپ کتاب فی عسلم ما بعد الطبيعة » ومن تلامينة 
آپی الب رکات ایضا ء جمال الدین بن فشلان » واین الدحان النجم , والهنب 
ابن النقاش » وغبرهم De‏ 


وكان من أكثر مفكرى الاسلام تاثرا بفكر آبى البركات وفلسفته » 
حكيم الاشراق شهاب الدين السهروروى ( ت ٥۸۷‏ ى ) ٠‏ فلقد Sb‏ 
السهروروى بالتزعة النقدية لآبى البركات , وآخذ بکثر من آرائه النقدية 
لمواجهة مذهب المتكلمين ومذهب الفلاسفة المشائين السابقين فى مساألة 
حدوث العالم وقدمه » ورآيه فى هذه المسالة قريب إلى حد بعيد من رأى 
آبی ٠ ol dt‏ ونظرية الصدور عند السهروردى تعتمد آو تفيد كثيرا من 
آصول مذهپ ابن ملکا فی الخلق التجدد الستمر التعده الابعاد » فی مواجهة 
نظریة الصدور الطولية ذات الائجاه الواحد عند الشائین ۰ وکذلك تاثر 





)2%( الصدر السابق » ص ۲۳۸ ۰ 


~ 1 


السهروروی براء آبی البرکات فی مسالة وجود الله وآدلته عليه ٠‏ الى wile‏ 
تاثره بفكرة النور والاشراق وأن الل نور الانوار » وان یکن السهروروی قد 
cele‏ هده الأفكار وطورها واضاف الیها من عنده بحیث غدت نظر یة جدیدن 
فى lull‏ التورانی للوجود ٠‏ وكذلك تأثر السهموروى ببعض آراء ابن ملكا 
وبراهیته فيما يخص وجود النفس وخلودها وآحوالها فى عالم الخلود؟) ٠‏ 
ولا ننسى فى هذا المقام الاشارة ال ما کان للغزالی آیضا من ناثر فی فلسفهة 
السهمروروى الاشراتى * 


ومن مفكرى الاسلام الذين تأثروا بفكر أبى البركات أيضا » فخر الدین 
الرازى فيلسوف الأشاعرة ر ٩۰٩‏ هھ )ء فقد تاثر بكثير من آراء ابن ملكا 
التقر بر بة والنقدیة فی الطبیعیات وعلم النفس والالهيات »> وان كان الر ازى 
لم يقف عند هذا الحد ope‏ پنتقد آحیانا بعض آراء ابن ملكا » ویضوف 
إلى بعضها الآخر من عنده فى مثالا على AU bia‏ والتائر بينهما . 
تلك الدراسة التى تقدمنا بها لنيل درجة الماجستير وکانت بعنوان « مشکلة 
خلود النفس عند فخر الدین الراژی »660 وکان من بین ما رکزنا عليه فى 
هذه الدراسة ء, بیان مدی تاثر الرازی بالنزعة النقدية لابی البر کأت 
خصوصا في مواجهة الفكر المشائى ممنلا فى ابن سينا » وكذلك مدى تافر 
الرازى بالآراء والأفكار التقريرية لآبى البركات فى كل المسائل التصلة 
بالنفس الانسائية > دون أن نغفل عن ابراز ما فاق به الرازى آبا البركات 
وما إضافه من أفكار جديدة فى هذا المجال ٠‏ 


وقد أشار بينيس الى التأثير العام لابن ملكا فى فكر الفخر ارازی 


(EE)‏ عن مدى BU‏ السهروروى المقتول بأبى الب رکات فی مس‌ألتي 
وحود العالم والنفس وخلودها » يمكنك الرجوع الى الدراسة القيمة للأستاذ 
الدكتور/ محمد جلال شرف فى کتابه ه النهب الاشراقی بين الفلسفة nls‏ 
فى الفكر الاسلامی bee‏ ۱ + القاهرة الأكام ٠‏ 
٤٥(‏ ) طبعت هذه الرسالة بعنوان « التفس وخلودها عن فخر الدین 
الرازى » ء القاهرة 1945م ٠‏ 


= Vv 
. فقال : « ويظهر أن اثر أبى البركات فى شخصية فشر الدين الرازى الفدة‎ 
كان جازما » یتجلی بخاصة فی « الباحث الشرقية » وهو من کتب فخر الدين‎ 
۰ Ve تاریخی عظیم‎ ous aj وکان‎ ¢ Steal 


(55) انظر مادة « أبو البركات » بدائرة الملمارف الاسلامية . ب 1 
ص ٤۲۸‏ ۰ کتاپ الشعپ » القاهرة ۰ 


الفصل الثانى 


الاعتبار منهج آبی البر کات 


ويشتمل على : 

اولا : مفهوم الاعتبار ودلالاته 
ثانيا : دعاتم منهج الاعتبار 
ثالثا : خصاتص النهج وضوابطه 


(م 4 - الوجود والخلود ) 


= 4 تب 


قبل.آن نخوض فی حدیث مفصل عن منهج آیی البر کات » نود آن نشیر 
الى نقطتين نری آنهما حامتان من حیث یلقیان مزیدا من الفسنوء على 
ما ستذكره خاصا بهذا المنهج. ٠‏ 

آما النقطة الأولى + فتتمثل فى آننا لم نجد فى آى من الدراسات 
والبحوث السابقة التى تنباولت جانبا أو أكثر من جوالب فلسفة 
آبی البرکات » لم نجد فیها شیثا یذ کر عن منهجه الفلسفی » وعي هذا » 
فإن حديثنا عن هذا المنهج من حيث مفهومه ودعاشمه وقواعده الرئيسية يعد 
خدیثا غر همسيوق ٠‏ وقد اقتضى ذلك جهدا فى اقتئاص الاشارات 
والتنبیهات التی بثها آبو الب رکات في مباحثه » والتی وجدنا آنیا تتصل 
هه أو تلقى ضوءا عليه » ثم محاولة وضع هه الاشارات والتلمیحات 
فى منظومة فكرية. أو نق عام كلى يملح لان يكرن معبرا عن منهج 
آہی .الب ر کات ٠‏ ومن ثم فان آراءنا التى سدذ كرما بخصوص هذا المنهج وان 
كانت تمثل اجتهادات ۳4 من جائينا ٠‏ الا آننا حاولنا دعمها وتأییدما 
AI juts‏ وادلة من اقوال آبی البرکات نفسه ء وهو ما يضفى على هذه الآرأء' 
درجة من الوضوعية آو الشروعية النی تجملها جديرة بالاعتيار ۰ 00 

واما القطة الثائية » فهی آننا لاحظنا آن آبا البرکات فى مواش-ع 
كثيرة من « المعتير » عمدة مولفاته الفلسفية ء يقول بآراء ويشير الى أصول 
منهجية , تجد لها نظائر وآشباها فی النهج القرآنی ۰ لکن مدا التناظر فی 
ذائه ۷ بصل ۰ کما لا برقی فی نظرنا , ال حد التطابق الذی یلغی دلك 
التمایز الحتوم ow‏ منهج عقدی مصدره الوحی الالهی ء ذی مقامسد دينية 
وشرعية فی الاساس » ومتهج فلسقی مصدره العقل الانسانی ذی مقاصد 
علمية عقلية ۰ ومن ثم یصبح التناظر الذی نلاحظه بين بعض الجوانب 
والاصول فی النهجن » مجرد دلالة واضحة على مدى ما يمكن أن يكون هنا 
من جسور اتصالم وجوانب اثفاق بين الدین والغلسفة تمحو ما بدعیه الیعض 
من تدافر أو بون شاسع بين العقل والنقل فکرا begins‏ وتثبت بالقابل 
ذلك التوافق أو ما يمكن اعتباره تلاقيا وتازرا بينهما لمساعدة الانسان على 


بے ۵ ب 


إدراك الحقيقة ومعرفتها بقدر الجهد والطاقة الانسانية ٠‏ ولئن كنا لاي 
أن آيا البركات لم تصرح بهذا التقارب بين الدين والفلسفة ولم بفرد له 
حديثا مستقلا » إلا أن أقواله واراعم فى مواطم كثيرة » تحمل دلالان 
صريحة عى ما بين هذين القطبين من اتصال فى نظره ٠‏ 

ولسوف يتضح لنا ذلك جليا من خلال عرضنا لنهجه قیما یل , 
أولا ب مفهوم الاعتبار ودلالاته : 

ستفاد من إشارات أبى البركات واستخداماته للفظة « الاعتيار , 
أنه یقصد به ذلك النهج النی یقوم عل الحامل الذاتی والنظر العقل الحسر 
فى الوجود وهوجوداته بغية الوصول الى معرفة الحقائق المتضمنة فى هذا 
الوجود خصوصا ما یتصل منها بالطبیعیات والالهیات ۰ والاعتبار هنا 
المعنى قراءة عقلية متانية ومتعمقة لكتاب الوج ود ٠‏ وعلى ذلك اطلق 
آبو البر کات عل عمدة مژلفاته الفلسفية اسم « العتبر فی الحکمة » اشتقاتا 
واسبة ال منهج الاعتبار , بحیث بمثل کتاب « العتبر » محصسلة الاراه 
والافکار العبرة عن الحقائق الثی توصل الیها عن طريق منهجه الذی سنکه 
فى البحث وهو الاعتبار ٠‏ 

yf ops‏ کات آن الوجود هو الکتاب الوحید الذی لا خطا فيه ؛ 
nw‏ آن الحقائق الوجودية التی پتضمنها هذا الوجود هی حقائق لا شك 
فيها ولا لبس قیها بوجه » ومن ثم فانه آول بذوی البصاثر والعقول ان 
ينظروا فى عذا الكتاب ويتاملوا محتواء ليصلوا الى ما يمكن الوصول اليه 
من معرقة حقائقه بدلا من النظر فى أقوال السقین وآرائهم والوقوف 
عندعأ اكتفاء! بها ٠‏ وهو بهذا يطالب كل ذى عقل وبصيرة آن یعمل ماتیل 
القوتين فی سبر آغوار الوجرد پتامل فاص ونظر عقل متعمق . وهنا 
هو الاعتبار فی نظره ۰ 

وقی هذا العتی یقول آبو الیر کات : ۶ ۰۰۰ وآنت [ذا آنصفت لفسك » 
والوجود كنسخة منسوخة من علم الله » لم يغلط ناسشها , فقرا:تها عند 


6# مه 


ذى البصيرة أسسهل من قراءة الصحيفة عند ذى البصر ٠‏ وشواهدعا 
لا تكنب ء ودلائلها لا تخطىء ٠‏ فمن كانت له يصيرة ققرآ فى هذه النسخة 
فعلم ء لا يضره فى علمه كونه لا يكتب ولا يقرا حتى یقرا فی .نسخة 
النسخة التى يغلط كاتيها ويصحف ويجهل مصنفها ولا يصنف 0(6 ۰ . 

الاعتبار عند أبى اليركات إذن مرادف للتامل العقلى الذاتى » ولذلك 
تلاحظل أن أبا اليركات درج على أن يقدم لمذهبه أو رآبه الخاص فى السالة 
التى يثناولها بالبحث والدراسة بان یقول : « ۰۰۰ فاما الذی ائتهی الیه 
النظر والاعتبار فی هذه السالة فهو ( كذا وكذا ) 00٠‏ 


أى يقول بعد أن یذ کر رأيه : « ۰۰۰ فهذا هو الرآى العتبر بع 
shelly ol tly pial‏ ۰۰۰ »0 وأحيانا أخرى يقول خلال عرشه 
لذهبه فی السالة الطروحة : « ٠٠٠‏ قد تحصل من النظر والاعتبسار ۰۰ 
ركذا وكذا )» »(4) ٠‏ 


وكل هذه إشارات من جانيه الى منهجه الذى سلكه فى مباحثه ٠‏ 
والذى أدى به الى الآراء والأفكار التى اعتنئقها ۱ اثبت الاعتبار احقیتها 
وأعليتها للاعتقاد ٠‏ وهو منهج لا يتقيد بآراء آحد من السابقین مهما بلغت 
شهرته ومکانته فی مجال الفکر الفلسفی ما دام الاعتبار قد آثبت بطلانها 
آو تهافتها أو خطاها ٠‏ فهو لا يطرح آراء السابقين جانبا لجرد آنها لخره 
وليست له وإنما يأخذ منها ويعتقد يما يؤدى اليه اختبارها بمحك الاعتبار » 
ولا يكترث بعد ذلك يما إذا كانت هذه الآراء التى ثبت صحتها بالاعتيار , 
موافقة أو مخالفة لآراء أحد من السابقين عليه ٠‏ 


ومما يدعم آیضا ما ذهینا الیه م ن آن منهج الاعتبار یقوم فى جوهره 
على التامل العقل الذاتی الحر ء ما یشم الیه آبو البر کات بعد حدیثه عن 





(۱) آیو الير کات : العتیر فی الحکهة  »‏ ۲ . ص '٠ 59٠‏ 
(۲) الصدر السایق . ی ۲ , مي ۱۸۷ ۰ 

0 آبو الب کات : العتبر  :‏ ۷۲ ص ۱۹۲ . . 

)8( ااسبدر السایق ؛ س ۲ ص ۲۰۹ ۰ 


= Of كت‎ 


التلة والعلول والفاعل والفعول والمبدأ والیتدا ؛ حیث یقول : « ۰۰۰ فقد 
صح پالاعتبار والتظر الستوفی آن العلول مع علته فی الوجود من جهةً 
کمال علته من جهة علته زمائا غیر موجود » لا وجد عنها آبدا [ذا کانت 
۷ تنتظر زیادة فی الایجاب والعلية ۰۰ »(۰) ۰ 


ونا أن کان الوجود الذی آثر .ابو الب کات اعتباره » آی قراءته بالعقل , 
یحتوی من الوجودات ما هو مجرد لا مادی لا يدرك إلا بالعقل الخالص » ومنها 
ما هو مادی جسماتی یدراد بالحس آولا » وکان منها ایشا ما يجتمع فيه 
الجرد والادی معا کالانسان مثلا نفسا وپدئا » وكانت قراءة کتاپ الوجود 
ستلزم معرفة ما پمکن معرفته من حقائق الوجود جمیعا » فقد کان الاعتبار 
الذى هو طريقنا الى هعرفة هته الحقائق ء لايد وآن یستند ال العقسل 
والحس ومعطياتها جميعا الى جانب معطيات الشعور البدهى الأولى التى هى 
السبيل الى معارف حدسية. اكثر منها معارف عقلية استدلالية. أو جسية ٠‏ 
وهو ما سنعرض له بالتفصيل فيما بعد ٠‏ 
.. ومیا يجدر ذكره هنا , أن القرآن قد آشار فی آیات كثيرة الى ضرورة 
الاعتبار كطريق للعلم والمعرفة ويبدو ذلك فى قوله تعالى : « ۰۰۰ فاعتیروا 
با اول سار » ( سورة الحشر : آية ۲ ) » وأيضا قوله سنبحانهة : 
٠٠٠ «‏ إن فى ذلك لعبرة لأولى الآيصاد » ( سورة آل عمران : آية COW‏ 
وكذلك قوله عز وجل ؛ « ٠٠٠‏ لقد كان فى قصصهم عبرة لآولى الآلباب » ٠‏ 
( سورة یوسف : آية ۱۱۱) ۰ 

ot LS‏ مصادر العلم والممرفة وطرائقها فى منهج الاعتبار عند 
أبى البركات + تتمثل فى العقل واستدلالائه » وفی الحس ظاهره وباطنه , 
وفی الشعور وبداعته الأول وفطریته . MISS‏ منهج المرفة وسیلها فی 
القرآن ٠‏ ولا يضحى أى من المنهجين پمصدر من همه الصادر للبعرفة , 
لحساب مصدر آخر ٠‏ فالقرآن يعلى من شان العقل ويعول عليه كثيرا فى 


سس سے 


م ۰ 
(0) ااصدر السابق ء ج ۲ ص ۵۳ ۰ 


للعرقة والعلم , ویخاطب العقل الانسانی ویطالبه بالتافل 'والتفكير" والنظر 
العقل فى موجودات الأرض وملكوت السموات وذلك فى قوله تعالى : 
د اوم يسيروا فى الآرض فينظروا .كيف كان عاقبة الذين من قبلهم ۰۰۰. » 
ر سورة الروم : ٩‏ ء فاطر : 25 ) ۰ وقوله : « أولم ينظروا فى ملكوت 
السموات والارض وما خلق الله من شىء ٠٠١‏ » ( الأعراف :۱۸۵ ) ۰ وقوله 
سبحانه : د ٠٠0‏ إن فى لك لیات لقوم یعقلون » ۰ ( اللحل : ۱۷ ) وكثيرا 
ما نج آیات قرآنية تنتهی بمثل ذلك مثل قوله تعالی : « آفلا تعقلون » » 
« افلا تفکرون » > « افلا تبغرون > + وطالب a a‏ 
بالدلیل : « فل هاتوا برهانکم آن کنتم صادقین » ۰ 

وقد صدق ابن تيمية حي قال : « واذا تاملنا غاية ما پذکره التکلمون 
والفلاسفة من الطرق العقلية ء وجد الصواب منها يعود الى بعض ما ذكره 
القرآن من الطرق العقلية »0) ٠‏ 


ويهتم القرآن أيضا بإعمال الانسان لحواسة کمصدر للمعرفة والعلم 
ويصف الانسان الذى يعطل الحواس والعقل بانه كالحيوان بل هو | 
سييلا من الحيوان ء وذلك فی قوله تعال : « ولقد ذرانا لجهئم كثرا من الجن 
والانس » لهم قلوب لا یفقهب‌ون بها » ولهم آعين لا یبصرون بها ولمم آذان 
لا سمعون بها » ولتك كالانعام بل هم ال . آولئك هم الغافلون » « 
( الأعراف : ١98‏ )ء وقوله تعالى : « ولا تقف ما لبس لك به علم ء إن 
السمع والبصر والفوؤاد كل اولثك كان عله مسثولا » ٠‏ ( الاسراء :9 ) ٠‏ 


ويشير الامام ابن تيمية رأس السلف التأخرین » ای آن الامر. بالتدبر 
والنظر والتفکر هو مبدا اسلامى عام وأصل من الأصول التى جاء بيا 
القرآن » وأن ذلك ورد فی آکثر من آية ء فیقول بانه لا مرف آحد من سلفب 
الامة » ولا آئمة السنة وعلمائها آنه آنکر ذلك , بل کلهم متفقون عل الامر 
بما جاءت به الشریعة من النظر والتفکر والاعتبار والتدبر وشر ذلك » وانه 
إذا كان بعض الفلاسفة قد أدى بهم النظر الى القول بآراء باطلة شرعا وعقلا » 
فان ذلك لا بستلزم [نکار جنس النظر والاستدلال »00 ٠‏ 


() ابن تيمية : شرح العقيدة الأصفهائية » ص ۱۶ ۰ 
(۷) ابن تيمية : نقض المنطق , ص 5۷ » القاهرة 1901م ٠‏ 


= OT عا‎ 


ولمل فیما ذکرناه ء ما پژید ما ذهینا الیه من آن منهج الاعتبار 
بمفهومه ودلالاته عند آبی البرکات لیس بعیدا عن المنهج القرآنی » ولا پنبتی 
أن نجد فى القرآن تفاصيل منهجية ويكفى أنه يشير الى ضرورة إعمال العقل 
والحس فى الوجود وموجوداته کما بشب الى آصول الادلة العقلية بانواعها , 
وذلك لانه لیس کنابا فی النطق آو الفلسفة » بل هو كتاب عقيدة وشريعة ٠‏ 
ثانيسا ‏ دعائم منهج الاعتبار : 

وفقا لا آمكن لنا استنباطه من حديث أبى البركات واشاداته » یمکن 
القول بان منهج الاعتبار عنده يقوم على عدة حعائم نشیر الیها نیما یل : 


۱ - العقسل والاستدلال : 

إذا كان الاعتبار ‏ كما قدمدا ‏ قرا عقلية فی کتاب الوجود » فان 
العقل واستدلالاته يعد محور الارتكاز فى هذا المنهج ٠‏ ونلاحظ أن ابن ملكا 
يحتفي بالعقل واستدلالاته بدرجة تجعله يلجا دائما لدعم آرائه التقريرية 
والتقدية الى الاستدلال المنطقى وإيراد الحجج والبراهين التى يبطل بها wade‏ 
مخالفيه » ویثبت بها آیضا مذهبه فی السالة الطروحة , ونجد ذلك واضعا 
فی میاحثه الطبيعية والالهية ۰ فها هر یستدل عل صحة آرائه بالالیل 
العقلى كما يستند الى هذا الدليل فى نقد الآراء التى جائيها المسواب فى 
لظره ۰ فى المسائل الطبيعية كالهيولى والحركة والزمان والكان , وكذلك 
bud‏ يتصل بالسماء وموجوداتها الطبيعية من الأفلاكگ والکواکپ وما يتصل 
بعالم الكون والفسادن» - وکذلك يستخدم الدليل العقلى والبرعان المنطقى 
فى السائل الالهیة كإثيات وجود الله ووحدالیته وصفاته ونقد دلیل الحر 
الاول لارسطو وإثبات خلود النفس وغرها من السائل) ۰ وهو ما یتضع 
لنا We‏ في مواضعه من البحت ۰ 





(8) أبو البركات ؛ المعتبر » ب 7 . صن ۰۲۷ £8 Woe We‏ ۰۱5۰ 

۲۲ ب‎ 5١ آبو البركات : المصدر السايق . ج ” , ص‎ )٩( 
- ۳۸۸ ص ۱۳۲ - ۱۳۷ ۰ چ ۲ ص‎ WY ۰-۰۱۱۷ ص 1۳ 1۶ » ص‎ 
۰ 21۷ - 44۲ ص‎ ۲ 


OV‏ سه 


وقد أشار الجرجانى فى تعريفاته الى تضمن الاعتيار للاستدلال 
القياسى حيث قال يأن الاعتبار هو النظر فی الحکم الثابت آنه لای معتی 
ثبت وإلحاق نظیه به » ومذا عین القیاس۰ ۰ ویقصد الجرجانی بمتا 
قیاس الطرد وقیاس العکس ۰ وذلك - فیما یقول السسیوطی(۱۱) - لان 
ما آمر الله به من الاعتبار فی کتابه يثناول هذين الضربين من القياس ٠‏ 
مثال ذلك ما نراه فى قوله تعالى : م كذبت قوم توح المرسلين » ٠‏ ( سورة 
الشعراء آية : ۱۰۵ ) ء وقوله سیحانه : « کذبت عاد الرسسلین » ۰ 
( الشعراء : آیة ۱۲۳ ) » فانه !| آهلك الکذبین لارسل بتکذيبهم » کان صس 
الاعتبار آن یعلم آن من فعل مثل ما فعلوا ء آصابه مثل ما آصایهم » فیکون 
تکذیپ الرسل سببا فی المقوبة ومذا قياس الطرد ٠‏ وكذلك يعلم أن عن 
لم يكذي الرسل لا يصيبه ذلك » وهذا قیاس العکس » وهو القصود بالاعتباد 
بالمكذبين - والاعتبار یکون بهذا وبهذا ٠‏ قال تعال : «لقد کان فى قصصهم 
عبرة لاول الالباب » ۶ ( يوسف : آية ۱۱۱ ۰ وقال : « تقد كان لكم آية فى 
فتن التقيا ٠٠٠‏ الى قوله : إن فى ذلك لعبرة لآولى الأبصسسار » ٠‏ 
ر آل عمران : آية ۱۳ ) ۰ 


وستمد ابو الب ر کات کثرا فی استدلالاته عی برمان الخلف آو ols)‏ 
خطا النقیض ۰ ونسوق مثالا واحدا على ذلك , وهو أنه لكى يثبت جوهرية 
النفس وقیامها بذاتها پلجا ال برهان الخلف معتمدا عل القسمة الثنائية 
للموجود الذی یکون [ما جوهرا آو عرضا ء فيبرهن على بطلان کون النفس 
عرضا ء وبذا یثبت صحة نقيضه وهو آنها جوهر قائم بنفسه ۰ و کذلك 
فعل فى إثباته عللا کثرة لللفوس البشرية وآنها نقوس سماوية تمشل 
جواهر مجردة روحائیة0) ۰ 


ویرفض آبو البرکات القاعدة التهجية التی تقول بان بطلان الدلیل 
يؤدى الى بطلان المدلول ۰ وپری آن الدلیل [ذا ارتفع لم برتفع الدلول علیه 


(4۱۰ الجرجانی : التعر یقات » ص ۶ ء القاعرة 4م ae‏ 
(۱۱) السیوطی : صون النطق والکلام ء ب ۲ » ص ۱۵ ۰ 
(۱۲)؛ آیو الب کات : العتین ء بی ۲ ء ۲۳۸۵ UV‏ من VAY TAA‏ 


= OA ب‎ 


فی ذاته » يل ربما ارتفم علم العالم المستدل بذلك الدلبل عليه » ويكون 
Jc do wil‏ ما هو علیه » سواء علم آو لم یعلم » وذلك مما لا پرده من 
يعقله » ولا مزب تعقله عل متأمله۱۳) ۰ وهو Whig‏ بخالف بیض التکلمین 
وعل رآسهم الباقلانی الاشعری الذی کان آول من ذهب الى أن بطلان 
الدلیل پژذن ببطلان الدلول واتخنها قاعدة لنقد آراء مخالفیه وادلتهم 
عليها » على أساس أن هنم الدلیل وابطاله یودی ال بطلان الدعوی التی قام 
الدليل لاثياتها ٠‏ 

وقد آخذ بهذه القاعدة بعض المتكلمين الذين أتوا بعد الباقلانى » وان 
كان بعض الأشاعرة المتأخرين ومنهم فخر الدين الرازى لم ياخذوا بها وآثروا 
القول پیا قال به آبو الب رکات(0» ۰ وفی هذا یفول ابن خلدون « [ن آبا بک 
الیاقلانی وضع القدمات العقلية التی تترقف علیها الادلة والانتظار . ومنها 
أن بطلان اللیل پژذن ببطلان الدلول « وآن هذه الطريقة كانت فنا نظريا 
قائما پذاته > ویذکر اپن خلدون آن التاخرین قد تنکبوا مقدمة الباقلانی , 
قما عادوا بعتقدون بان بطلان الدلیل بوذن ببطلان الدلول(ه۱) ۰ 


ولا شفل این ملکا عن الاشارة ال ذلك الفرق والتمایز بين طريق 
النظر والاستدلال العقیی ء وطریق الوحی » ويرى بان کل طریق منهما له 
خصائصه وله موضوعاته التى يستقل بمعرفتها كل طريق من هلين 
الطريقين فيقول بان لكل عالم منهجا خاصا به ‏ فطریق التامل والنظر العقیل 
والاستدلال الذى هو طريق الفيلسوف غير طریق الوحی والانبیاه د ومن 
طلب بحكمة النظر علما لا پوصل اليه إلا من طريق الخبر ( الوحى ) فإنه 
بخطیه مطلبه ولا يدركه ٠‏ والثواب والعقاب فى الآخرة ؛ ودرجات السعادة 
والشقاوة للنفوس فى الآخرة من الامور التی لا تعرف بالبحث النظری 





(۱۲) الصدر السابق » ب ٣ء‏ ص ۷١‏ ۰ 

(۱۶) انظر کتایتا : النهج النقدی مند البالانی , ص ۸4 - ۸۵ . 
القاهرة 51م ۰ 

۰ ۳۲۷ ابن خلادون : المقدمة م ۲۱۱ مت‎ )١9( 


ب 05 ب 


والتظر القیاسی » وائما تعرف بطریق الخیر ۰ والواجب والحکمة فی حذا » 
blow ol‏ فى سماع الخبر بصدق الخبر الذی هو النبی » وقدرة الخیر عنه 
الذى هو الله تعالى ٠‏ وامکان الفیء الذی آخیر به وجوازه ۰ فاذا کان ان قد 
آخبرنا بالوعد للمژمنین الطائعین الاخیار » وبالوعید للکفار البمساة 
الأشرار » فکیف لا یمکن القادر السادق آن یفی بوعده ووعیده وهو العالم 
الخالق » البدیء العید(۱0) ۰ 


ويشير آبو البر کات ال آهمية الاستدلال ومدی يقينية العرفة التی 
تاتینا عن طریقه » بقوله بان هناك معرفة آولية ولکنها تکون ناقصة ینبغی 
أن تتبعها معرقة استدلالية بها ستوئق العارف من معطیات معرفته الأولية 
ويزيد بها على ذلك علما ومعرفة آكثر تفصيلا ودقة وآكثر يقينا من المعرفة 
الأولية من حيث تكون المعرفة الاستدلالية موثقة بدليل العقل ومنطق 
البرهان(۱۷) ۰ 


؟ .. معطيات اللسعور البديهى الأول : 

ویمثل الشعور البدبهى الآولى ومعطياته » دعامة قوية من دعامات منهج 
الاعتب ار عند أبى الب ر کات » حيث يعول عليه كثيرا فی معالجاته لبعض 
Glad‏ والمسائل التى يعتبر الشعور البديهى الأولى مدخلا موضوعيا اليها 
وسبيلا لتحصيل يعض امعارف اليقينية المتصلة بها » وكمثال على ذلك . 
نجده فی معرض إثياته أن مدرك العقليات والحسيات قى الانسان واحد 
بعينه هو التفس » نجده عرض لوجه1 النظر السینویة الخالفة وهی آن 
مدرك العقليات هو النفس بذاتها ومدرك الحسيات هى القوى آو الحواس 
الظاهعرة والباطنة » يعرض أبو البركات لوجهة نظر ابن ممسينا ثم يحللها 
ویفندها وینقض حجج این سينا عليها ثم يقول : « ٠٠٠‏ ونحن إذا أعرضدا 
عن.هنه الحجج ومتاقضاتها , ورجعنا الى ها نشعر به من تفوستا وهو أبين 
واثیت مندنا » علمنا آن مدرك الصنور العقلية والحسية ء وبالجملة مدرك 





(-۱) آبو الب رکات المعقير به ج ۲ ء ص 549 - 10۰ ۰ 
(۱۷) آبد البركات : العتين , ج ۲.ء ص ۲۱۶ ۰ 


سے ماه 


الوجودات في الاعیان , والتصسورات فى الاذهان فینتا واحد هو ذات 
الانسان ۰ فكل واحد منا يشعر من ذاته أنه هو الذى أبصر وسمع ٠‏ وعرف 
وتصور , وحفظ وتذکر » وعلم وتدبر » وحک بالائبات واللفی » والصدق 
والكذبي ٠‏ ومن هذا القبيل يقول عرفت وعلمت + وقبلت ورددت» » وصدقت 
وكذيت ٠‏ وأبصرت وسیعت ء والتاء فى کلامه واسدة الاشارة والعنی عل 


ما قيل غير مرة »(18) * 


وكذلك أقام ابن ملكا أهم براهينه على وجود النفس ٠‏ مستندا الى 
معطیات الشعور البدیهی OUI‏ , وهو ما سنقف علیه فی موضعه من 
البحث ۰ 

؟ ‏ قيمة الحس وإدراكاته : 

وللحس وإدراكائه فى منهج الاعتبار هقام معلوم ٠‏ ذلك [ ن الحس 
يمدنا بمعارف ومعلومات لا يستطيع العقل بمجرده أن يمدنا يها » فبحس 
الیسر تدرك البصرات من الأجسسام والالوان ء وبحس الس مع درك 
السموعات ونمیز بینها , ویس اللوق ندرگ النوقات » وهکذا الحال 
أيضا فى حس المشمي واللمس ٠‏ وليس لنا بالعقل وإدراكاته غناء عن الحس 
ومد رکاته ء وكثيرا ما يكون الادراك الحسى فى معرفتنا لما نعرفه فى الوجود , 
سابقا على إدراكنا العقلى له » وان كان إدراكنا العقلى أعلى مرتية وآاكثر يقينا 
وأكمل فيما نعرفه به هما نعرقه بإدراكنا الحسى ٠‏ 

ولا يعنى هذا أن أيا اليركات قد وقع فى تناقض من حيث ذهب هن 
قبل ال آن مدرك العغلیات والحسیات فینا واسد هو النفس ۰ ثم آثبت ها 
قیمة الحواس واهمية معطیاتها , هذا التناتض الظاهری » يزول إذا عرفدا 
ol‏ العقل قوة من قوی النفس » ویعتبر الحواس آیضا قوی وآلات للنفس 
تستخدمها لتحقیق آغراضها العرفية دالادراكية » فاام‌در الحقیقی للعلم 
والسرفة فی الانسان هو التفس » وهذه القوی الشتلفة ادوات وآلات 





۰ ۳۰۹ ص‎ ۱۳۰۱ - ۲-۰ gee gabe المصدر‎ )19( 


SUN iw‏ كه 


. كما قلنا ‏ أو عى وسالط تستخدمها النفس كلا بحسب ذاته وماهيته 
وبحسب ما يلائمه من موضوعات مدركة * 


ولسوق مثالا یکشف لنا مدی آهمية الحس فى نظر أبى البركات * 
فیو فی حدیثه عن الهیول والحل والوضوع والفرق بینها جمیعا » یقول : 
و الاعتبار پرینا فی الوجود من الکائنات الفاسدات والتشرات الستحیلات » 
شیثا یزول وشینا یتجدد ء وشینا Jaga‏ الحادث بالزائل » کالشمع في 
التشکیل والتبديل واللوح فى الكتابة والحو , والنطفة للجنین , والبيضة 
للفرخ ۰ فالزائل هو الفاسا. » والحادث هو الکائن » والستبدل الحادث 
بالزائل هو الحل والوش‌وع والهیول » فما جسری مجری اللوح QUO‏ 
يسمى محلا وموضوعا » وما چری مجری الخشب للسریر » والنطفة 
للجئين » والبيضة للفرخ يسمى هيول ٠‏ 

۰ فیاعتبار الحل بمفرده مقيسا الى ما حل قيه , كالجسم مقيسا الى 
البياض يسمى موضوعا ٠‏ وإذا اعتبر المحل وما حل فيه بحيث كان بجزءا 
منه » کان الحاصل منهما يسمى هيولى ٠»‏ كالابيض ٠‏ وما كان من ذلك يتم 
بالنمو والزيادة سمی مادة ۰ وهکذا ستطرد آبو البرکات حتى يثيت 
الهيولات الأول التى مى الآرض والاء والنار والهواه ء وأن الجسم بمجرد 
معنی جسمية هو الهیول الاول والوضوع الاول » وقد یسمی میول آول » 
وحینا یکون هیولی قريبة ومتوسطة » ویکون موضوعا » ویکرن طينة ومادة » 
ویئون اسطتسا(۲۰) ۰ 


ويشير اين ملكا الى قيمة المعرفة الحسسية وآنها تدی بالتدريج الى 
معرفة المعقولات فيقول بأن العقول والأآذهان الانسانية ٠‏ إنما يكون طلبها 
الأول ومطلوبها القريب » الأعراض من حيث آنها تدركها إدراكا أوليا 
پالحس وطباع الحس . لا بتکلف یطرا ء وروية واختیار ومشضیلة وتنبه 
منها على طلب أسيابها وعللها بما » ولم » وکیف » فتعلم من الحصسوس 
الأرل ويه , ما هو فيه من الهيولى وما معه من الصور ء فتعلم الماهية من ذلك . 


* 77-51١ المعثير » جا؟ , ص‎ OW ll al )۲۰( 
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كما تعلم اللمية » فتعلم المعلولات وتعرف العلل وعلل العلل ينظر الروية 
والشيئة والبحث والتأمل العقلى2) ٠‏ 


ء ب تحديد الصطلحات : 


و تمد آبو البر کات فی منهجه fe‏ تحديد المصطلحات ومفاهيم الالفاط 
التی بستخدمها حتی لا یقم القادی« فی مفبة الغموض آو اللیس او الخلط 
بين معائى الصطلحات بعضها وبعضص ٠‏ ومن امثلة ذلك ما یذ کره من تحدید 
لفاهیم الادراك والشعور والتصور والحفظ والتذ کر والذکر » وبیان الفرق 
پینها جمیعا ۰ فیقول بان الادراك لقاء ووصول من الدرك الى الشىء المدرك . 
ويقال للفهم إدراك أيضا فيقال فلان آدرك معنى هذا اللفظ » آى فهمه 
وتصوره.» فمن الادراك ما هو 'وجودى حاصل بحركة جسمائية وهو الادراك 
الحسى غالبا » ومنه ما هو ذصنی حاسصل 'بتوجه النفس هن غبر.ح رک 
مكانية » وكلاهما لقاء المدرك للمدرك لقاء الذات للذات۲۳) ۰ 


وأما الشعور ٠‏ فهو إدراك ذهنی ae‏ استشات ولا تصور تام ٠‏ فإن 
النفس إذا أدركت شيئا واستقرت على ادراكه واستثبتت الشىء المدرك 
وادرکت إدراكها » كان ذلك تصورا للمعنى وفهما للفظ ٠‏ لآن الصبورة 
الذعنية إذا حصلت فى النفس بدلالة لفظية قیل لذلك الحصول فهم بقياس' 
ذلك اللفظ - والشعور آول مراتپ وصول العنی اي الئفس آو النلس اي 
المدرك ٠‏ قإذا ثبتت النفس cally Spall fo‏ عصلى' ادرا که بالتفاتها البه 
واقتصارها عليه زمانا ما ء قيل لذلك تصور ٠‏ 


فإذا استفر المعنى فى النفس حتى يبقى بعد الانشغال عنه , و بحیث 
بجده الطالب فى نفسه إذا طلبه بالتذكر , قيل لهذا الاستقرار حفظل . ولذلك 
الوجود ذكر ٠‏ 


وأكثر ما يقال التصور , لما له صصورة مرئية بالعين ذات شكل ولون ؛ 
ولا يقال لمحصول الطعوم والأرايح وكذتك كل هالا شكل له ولا لون . 


۰ Ign 





(۲۱) اہو الب ر کات : المعتبر ء ج ۳ء ص ۲۱۰ - ۲۱۱ ۰ 
(9؟) أبو البركات : المعتبر , بب 0 , ٠ 50١‏ 


= We 


ومن قبیل اهتمامه آیضا بتحدید السطلحات » ما پوضبحه من فرق فی 
الفهوم بین العرفة والعلم » والحکم والتصدیق والتکذیب . فیقول بان 
المعرفة تقال على استثبات الحصول المدرك خصوصا إذا تكرر إدراكه فإن 
اللدرك إذا أآدرك شيثا فحفظ له هحصولا فى نفسه ثم آدركه ثانيا , وآدرك 
مع ادراكه له إنه حو ذلك المدرك الآول ء قيل لذلك الادراك الثانى بهذا 
الشرط , معرفة ۰ فالعرفة تکرار التصور » وتصور قار الادراك » والادراك 
ثيل الطلوب والفیم تصور المعنى من لفظ الخاطب » والافهام إصال المعنى 
باللفظ الى ذهن السامم ٠‏ 


وآما العلم » فإنه هعرفة وتصور آيضا لكن مع زيادة تكون منها لمن 
سمع وفهم موضع مخالفة أو موافقة على ما قيل وقصد فى المعنى ٠‏ وذلك 
القصد هو إلزام معنى أعئى وإثياته له وابعاد معنى عن هعثى ولفيه عنه ٠‏ 
وائما شيت هذا لهذا ء وينتفى هذا عن هذا ء عند الذهن بعد تمس‌سور 
العنيين ومعرفتهما , ومعرفة معنى الاشات والنفى + فذلك التصور US‏ 
العرفة مم هذا النفی والائبات تسمی علما ۰ ويسمى الاثبات والنفى حكما ٠‏ 
وکون ذلك فی الذهن موافقا لا علیه الوجود یسمی صدقا ۰ فالسدق اسم 
لهذه الموافقة فى هذا الحكم بهذا المحكوم به لهذا المحكوم عليه ٠‏ والتصديق 
هو الموافقة على هذه الموافقة2؟) “se ٠‏ 

فالتصديق يكون فيه الحكم پاثبات المنی للمعنی او نفیه عنه مع 
الحکم بموافقة الوجود له فى الاثبات والنفى ٠‏ والصدق هو الحكم بذاك 
مع موافقة الوجود ۰ والكذب هوالحكم بذلك مع مخالفة الوجود ٠‏ والتكذيب 
هو الحكم بمخالفة الوجود لذلك الحكم ٠‏ وكلا الحكمين من التصديق 
والتكذيب فيما به صدق وكذب فيما له وعليه Ke‏ , یسمی علما » فكل 
علم وحکم ء وتصدیق آو تکذیپ یکرن مم معرفة وتصور » ولا ينعكس . 
فلیس کل معرقة وتصور یصاحبها بالضرورة حکم بتصدیق وتکذیب » ففی 
العلم والعرفة تصور وادراك ٠‏ 








مت 


(۲۲) آبو البرکات : العتبر , سس ۲ ۰ ص ۷۹۲-۲۹۶ ۰ 


ه. شرب الأآمثسال : 

ويعمد آبو البركات كقفيرا الى ضرب الأمثال إما لتببسيط فكرة 
أو إيضاح معنى آو شرح رأى له أى إثبات وجهة نظر ٠‏ وسوف نری فى 
مواضع كثيرة من هذا البحث كيف يؤثر فيلسوفنا ضرب الأمثال ٠‏ ونسوق 
هنا مثالا واحد يزيد صحة ها نذهب اليه , فهو فى نقده لنظارية الصدور 
المشائية عند الغارابى وابن سينا » التى آثبتت فعلا واحدا لله تعالى هو 
العلول الاول الذى هو العقل الاول فى سلسلة العقول العشرة الصادرة 
بعضها عن بعض » وجعلت عملية الخلق ذات اتجاه واحد طول » نجد 
آبا البرکات یثبت آن عملية الخلق مستمرة متعددة الابعاد والاتجاهات بقبلية 
وبعدية وتقديم وتأآخير ء وأن الله خلاق دالما فهو یخلق شیشا بذاته عن ذائه , 
وشیثا من اجل ما عنه ء وشینا لاجل هذا الشی» وهكذا تستمر عملية الخلق 
فلم یقتصر ایجاده عل موجود واحد وائما اتکل منه وبخلقه ٠‏ 


ويضرب أبو البركات مثالا توضيحيا على ذلك فیقول بان مثل ذلك 
هلله المثل الأعلى س كمثل الانسان منا » حيث يريد السكن والستر فيتخذ 
من آجله بیتا ء ومن اجل البیت وتحسینه یتخذ نقشا وزيئة وفرشا , وكذلك 
یقتتی فرسا ویشتری لفرسه مرکبا وزينة یزینه بها » ومنه الاشیاء هی 
للییت والفرش تا له وهو البیت ۰ والفرس له » وال ركب والزينة للفرس » 
لکن ذلك کله للانسان » والبیت والغرس والأشسياء التی لهما هی لاجل 
الانسان آولا ویالذات » و کذلك یخلق الك تعالی الوجودات » فتوجد عنه, 
وعما عته » والذی dias dic‏ ما هو لاجله ومنه ما هو لاجل ما عنه ۰ وعل 
هذا الوجه یکون من أفعال الله تعال » القدیم الذی هو آول الخلق » ومنها 
الحدیث الحدث فی الجزئیات الثجددة » مثل [ئزال الثیث من السماه , 
فیتبت النبات » ثم ینزل فیسقیه , ثم یثمر النبات فیبرز لحفظ نوعه ني 
شخصه ؛ فیکون الله تعالى بحسب ما وجب من مبدایته الاول وقدرنه 
وحکمته ء آراد الخلق پاسره على طریق الجملة لایجاد کل ممکن الوجود » ثم 
على طریق التفصیل لاخراج كل ممكن فى التصور والتقدير الى الفصل 


بحسيةه فى تقديره وتوقیته آزلیا وزمانیا(؟؟) ۰ 


es ee es 
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ولی ضربه الامشال يتفق أبو البركات مع مده القرآن فى همسلا 
المنحى + ذلك أن القرآن ملء بالآمثال التى يضربها الله تعالى للتعليم والتذكير 
والتفكر والاعتبار + بل ان ابن تيمية يؤكد آن الامثال المضروبة فى القرآن 
لايد أن توخذ ماشاء الاقيسة العقلية . Joe Gly‏ فيها ما يسميه المناطقة 
براعينا , وهو القياس المؤلف من المقدمات اليقيئية0) * 


ويشير القرآن الى ضرب الأمئال وآهميتها فى قوله تعالى : « ولقسد 
شربنا للناس فى هذا القرآن من کل مثل لعلهم یتذکرون » (الزمر : آية ۰)۲۷ 
وقوله سبحائه : « وتلك الاشال نشربها للناس لعلهم یتف‌کرون » 
( الحشر : آية ۲ ) ۰ وقوله تعالى : « وتلك الأمثال نشربها للئاس وما يعقلها 
إلا العالون » ( العتكبوت : آية 89 ) ٠‏ ومن منه الامثال قوله تعال : 
د مثل الذين ينفقون أموالهم فى سبيل الله كمثل حبة آلبتت سبع سثابلٍ 
فى كل سلبلة عائة حبة » والله يشاعف أن يشاء , والله واسمع عليم » 
ر البقرة : اية ۲۱۱ ) « ومنها أيضا قوله تعالى : « مثل الذين اتخلوا من 
دون اله آولياد كمثل العنكبوت اتخلت بيتا » وإن أوهن البيسوت لبيت' 
العنکیوت لو کانوا بعلمون ۰ ان لته یعلم ما بدعون من دونه هن شیء وهو 
العزیز الحکيم » ( العنکبوت + آية ۱ - 2۲ ) ٠‏ ومتها ابض اقول :: 
« مثل الذين كفروا بربهم اعمالهم کرماد اشتدت به الریج فى يوم عاصف 
لا يقدرون هما سبوا عل شىء ذلك هو الضلال البعيا » (ابراهيم : آية 14) » 
وأوضح دلالة على منهج القرآن فى ضرب الامثال قوله تعصالى : « الله نور 
السموات والادض » مثل نوره كمشكاة فيها مصباح ٠‏ اكصباح قى زجاجة a‏ 
الزجاجة کانها کوکب دری يوقد هن شسجرة مباركة زيتولة لا شرقية 
ولا غربية » يكاد زيتها يفىء ولو لم تمسسه ناو » نور على ثور ء يهدى اله 
لنوره من يشاء » ويضرب الله الآمثال للناس وال بكل شىء عليم » ( سورة 
الثرر : آية ۲) ۰ وقد خصص الامام الغزال رسالة قائمة براسها ء لشرح' 
lig UY ole‏ رموزها واستخلاص دلالاتها ومعرقة معانیها ومقام‌نها ۰ 
وهی رسالة « مشکاة الائوار » ۰ 





(۲0) ابن تیمية : موافقا صحیع اللقول ء ج ۰۱ ص ۱۶ ۰ 
( م ۵ ب الوجود والخلود ) 


ال - خصائص الهج وضوابطه : 
سنشير هنا الى أهم ety all‏ وما يمكن اعتباره قواعد أقام عليها 
لبو الب ركات منهج الاعتبار - ومن هذه الضوابط والقواعد ما یل : 


: الوضسوعية‎ ١ 
“تعد الموضوعية من أخص لخصائص الروح العلمية للمفكر أيا ها كان‎ 
تخصصة ومجال اهتماهه » وهى الزم للمفكر ذى الاتجاه النقدى على وجه‎ 
النقدية ما يمكن‎ BIT الخصوص . لان هذه الوضوعية هی التی تضفی عل‎ 
أن يقدر لها من قيمة وآهمية , فضلا عن آنها تدعم مشروعية النقد وتشمن‎ 
له أن يحظى لدى الآخرين بدرجة من التقدیر آقل ما توصف به آلها تلزمیم‎ 
٠ بقبول هذه الآراء والاذعان لها‎ 


ونوق الآن نمنا يحمل دلالة على التزام فيلسوفنا بما براه حا 
واعتناقه له حتى وإن اقتضاه ذلك أن يتخلى عن رآى سابق له ظهر له بعد 
ذلك أنه خطاً ء 'وتلك حى الموضوعية فى جوهرها آى اذعان العقل لا يثبت 
صحته بالدليل والبرهان من آراء وأحكام دون نظ الى مصدر هنه الآراء 
حتى ولو كانت' صادرة عمن يخالفون مذهبنا ٠‏ ففى دراسته لمسالة الجن 
دالارواج » نجده یعرض لاراء ثلاثة فرق فى الوضوع » وینتقدها جميعا , 
ثم عرش رأيه الخاص الذى ينكر فیه وجود الجن » لکنه پذکر آنه بعد آن 
آمسن التامل والنظر » عاد فرفض ما قال به واعتقده آولا » ثم aly pt‏ 
الذى التهى اليه آخبرا ٠‏ وهو لا يجد غضاضة فى التصریح بانه بتراجم عن 
رآيه الأول لما تبت له بطلانه فیقول : « هذا کان محصول نظری فی قدیم 
أنظارى وافکاری , وكنت. gol‏ به وأسم gels:‏ به وارفم وابطل ۰ واری 
آنی آرجع.من_ذلك ال حبل هتين ودليل بين يجهله من لم يصل نظره اليه , 
وما سمعت لأحد حجة بغيره ولا به:, ولا ردا عليه ٠‏ وها انا الآن الذى 
أعارضه بنظر أعلى وتامل مستقصى فأقول ٠٠٠‏ » ثم يعرض رأيه الأخير 
الذى بثبت فيه وجود الجن كارواح يجوز أن تتشكل باش _كال وهيثات 
مختلفة۲0) ۰ 


ee‏ مت 
(۲۱) آپو البرکات : السثبر » ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ - ۲۹۵ ۰ 
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ولا يهمنا الموضوع الذى أبدى فيه رآيه قديما ثم تراجع عنه , بقدر 
ما بهمنا موضوعیته والتزامه بالمنهج العلمى وضوابطه » وكونه يصرح فى 
غير ها حرج بتراجعه عن رأيه الأول يمثل فى نظرنا قمة الموضوعية » فكثيرا 
ما ناخذ بعض الباحثين العزة بالاثم فلا يتراجعون عن آراء لهم یثبت خطاها 
بالدليل ومنطق البرهان اعتقادا منهم بان فى مثل عدا التراجع الى الحنق 
a‏ 1 

lay‏ يتصل باموضوعية تلك القاعدة التى يرسيها أبو البركات فى 
التظر العقل » وحى آن من ثاطر المناظر يما يسلمه ويسلم لزوم ما يلزم 
عنه , فقد آفحمه فی الجدال عل سائش المأذاهب « وصناعة النظر تامر التامل 
بانه [ذا حقق اصلا وتیقن معلوما حصله بنظره وحازه ال سوابق علمه . 
وتامل نسبته ال ما هو مجهول حتی یکتسبه ویصله بذلك الص‌لوم 
السابق » فانه ٍن قدر عل کسبه فذاك , وإلا ثبت فى عليه على معلومة وترك 
المجهول فى عهمة الطلب ٠‏ أما إن تقض المعلوم بالمجهسول ورد الحاصل 
بالمطلوب » أى رد المعلوم الحاصل بالمجهول الطللوب » فإنه لا يثيت له 
علم ولا يصح له يقين فی معلوم آبدا ء ويكون كمن ينقض الاساس لبساء 
الجدار قلا يبقى الأساس والجدار(۲۷) ۰ 


ثم یحدد لنا الطریق الوضوعی الاأمثل الى ممرفة الحق فیقول : 
« ۰۰۰ واعلم آن شفيعك الى علم الحق هو صدقك فى طلبه . وانصافك 
فى حكمك فيبا تنظر فيه مما تختلف عليك آطرافه وحواشيه ؛ وآقرب من 
الجق بالترقى اليه حتى تراه على ما هو عليه , ولا تنتظئير قربه منك. 
بإنحطاطه عن ذروته الوجودية الى مقتفى رأيك الذى قصر عن آن یرتقی 
اليه » فان الحق لا ینحط ال مقتضی رايك عن حقیثه » وائما رايك wilde‏ 
الذی یکمل بآن پرتقی الیه بعلمه ومعرفته(۲0) ۰ : 

۲ ل التحليل والاستقصاء : 

ویعتبر التحلیل والاستقصاء قاعدة عامة من قواعد منهج الاعتبسار 
sic‏ آبی البر کات ۰ ذلك آثه فی دراسته للمسالة الطروجه للبحث » كثيا 


(۲۷) ااصدر السابق + ج ۲ » ص ۹۵ © 
(۲۸) آیو البرکات : العتبر.» چ )»ص ۲۵۰ ۰ 





بت قا" om‏ 


ما يعرض لآراء السابقين عليه فى هذه السالة ويقوم بتحليلها وبيسان 
ما تتضمنه من حق أو باطل فى نظره » وینتقد منها ما پراه سقیقا بالتفد 
والتفنید » كما يؤثر آن يستقصى مذاهب السابقين في المسالة وحجعم 
عليها بأمانة علمية تجعله أحيانا يتمحل بعض الادلة والبراهين التى غابت 
عن صاحب المذهب والتی پمکن آن تدعم مذهبه 2 لكنه بعد ذلك كله يحق 
الحق منها ويبطل الباطل ينظره الاعتبارى ٠‏ وهو فى هذا كله يحاول أن 
ينأى بنفسه عن تقليد الآخرين من جهة ٠‏ كما يدعم مشروعية العقل فى أن 
یعتنق ما راه بالنظر الحر والتامل الذاتی جدیرا بالاعتناق والتاید ۰ 

ومن إمثلة ذلك بحثه لس‌الة الزمان والعلية » و(ثبات العلة الاول 
القديمة » ووحدانية الله وغيرها من المسائل90؟) 2 يستقمى الآراء والمذاهي 
القولة فی کل مسالة ویحللها ویفندها پموض‌وعية وامانة ۰ وها هو فى 
مسالة العلم الالهی ء يشير الى مذهپ آرسطو » ومذهپ التکلمین وجمهور 
علماه الاسسلام » ثم یذکر مذعب الفلاسنفة المشاثن وخاصة الفارابى 
وابن سيئا ثم يول موضسا منهجه فى بحث هصذه المسألة : « ٠٠٠١‏ وقد 
ضعفت بينهم حجج القائلين بمعرفة الله للجزئيات لتدقيق النظر وتقرير 
أصول لم تتحرر ٠‏ ووافقهم الس امعرن عليها فالزمهم بتصديقهم من حيث 
لا يشعرون ٠‏ وحن الآن نقتص مذاهب الذیین یقولون بانه تعال لا يعر 
الجزئیات وحججهم » ثم نشرع فی اعتبارها والتظر فیها » وفى مذحب 
التائلين بخلافها ء ونجرى على العادة فى توفية کل مذهب حجته ما قیل 
وما لم يقل » حتى ينتهى النظسر الى الحجة التى لا مرد لها » ولا سبة 
تبطلها » فتعرف الحق منها »(۲۰) ۰ 

۴ د نبل التقليد : 

هن الحق القول بان التقليد فی مجال الفکر ۰ فضلا عن آن فیه (لناه 
للعقل ومب‌ادراته المكنة » فانه فی الوقت نفسه يضم سلاسل وأغلالا 


— 
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اس WA‏ مه 


تحول دون فعالیات العقل فی التقدم خطوة نحو التجدید ء وهذا فی ذائه 
بعد آكبر لطمة توجه ال العقل الانسانی(6۱ ۰ 


وفی نظرنا . فان التقلید في الآراء والذاهپ الفکرية لا یتسق مم 
الاتجاه النقدی بحال من الاحوال , لان للقلد [ذا کان قد ارتفی لنفس4 
التبعية دونما إعمال للعقل حتی فی فهم ما یمتنقه تقلیدا » فکیف یسوغ 
له عقلا ومنطقا أو يتحقق له اقتدارا : نقد آراء الآخرین ۰۱ 


إن العمل النقدى , فوق آنه يتطلب فهما دقيقا وتمثلا واعيا من جائب 
الناقد » للهیه هو اولا ء فإنه سستوجب فهما واستيعاباً بنفس الدرجة 
لآراه ومذاهب الآخرين ممن يزمع توجيه انتقاداته اليهم ٠‏ 

واذ یدرك آبو البر کات عدم جسدوی التقلید , وتعارضه مم منهج 
الاعتبار القائم على النظر العقلى الحر ء نراه يلعى على المقلدين الذين عطلوا 
عقولهم وأجهدوا أنفسهم فى تقليد غيرهم وحججهم دون نظر day‏ © ویری 
ob‏ ذلك كله لا طائل من ورائه » وانه يجب على الماكر الحق أن يعمل ذهته 
ويتأمل يعقله وينظر یسمق فیما یتعرض له من بحث للمسائل التى يهمه 
بحثها » ولا بقلد غره فيعتئق مالم o>‏ اليه نظره العقل وتآمله الذاتی » 
وفى هذا يقول فى معرض دراسته لمسألة وجود العالم : « ۰۰۰ فهذه حي 
المذاعب المقولة » والحجج النقولة والعقولة ء لا یحتاج القلد ال شیء منها . 
فإن الذى يقلد فى المحجة یتمب نفسه بسماع الحجة ؛ وتقلید الذحپ دون 
الحجة یکفیه ۰ ویتساوی حاله من چهة التقلید لهما فکله تقلید ۰ والذی 
يعقل ما يسمع ٠‏ ويتأمله بذهنه » ویتبعه بنظره » فقد سمع الحجة وعرف 
الصحة »4۲ ۰ 

ویتبر ثبد التقلید نقطة التقاء آخسری بين منهج الاعتبار عند 
أبى اليركات والمنهج القرآنی القویم ٠‏ ذلك أن الاسلام ay‏ التقلید الأعمی 
والجمود الفكرى والتيعية البقغيضشة ء ويأمرنا القرآن بإعمال العقل فى 
الاجتهاد ea‏ الابواب واسعة لادراك الحقائق » وینعی على القلدین 


(۲۱) د۰ عاطف العراقی : ثورة العقل فی الفلسفة العر‌بیة + ص ۱۱ » 
ط ٤‏ + القاهرة ۱۹۷۸م ۰ 
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۷۰ ب 


تقلیدهم حتی لا یسقییم المقل الى اتباع قول أو رأى أو معتقد أو ملمن 
إلا أن يقوم عليه دليل ٠‏ 


وعلى ذلك يرفض الاسلام التقليد الأعمى لأنه يؤدى الى 'تعطيل العقل 
وملکاته ء وسخ الشخصية الانسسانية واستقلالها ء وشسيوع الضلالان 
والاباطيل فى المعارف والاعتقادات عل السواء ۰ والقرآن بنبلبه التقليد ونهيه 
عنه إنما يدعم حرية الفکر, واستقلال النظر ومشروعية العقل فی SUS‏ 
التجددة ۰ وتحطیم کل القیود الاجتم‌اعية والسلطوية التی. تحول دون 
معرفة الحق واعتقاده ۰ ومن ثم ینهی القرآن عن هذا التقليد سواء كان 
هذا التقليد إتباعا لآراء الاسلاف أو مجاراة لما درج عليه أهل العمر , 
آو خضوعا لسلطة ایا ما کانت ء أو كان هذا التقليد نتاجا لظن شاظىة 
أو لاتباع الأعواء والميول الذاتية ٠‏ 

وتبدو لنا منه المعائى جميعا فى آيات قرآنية عديدة ۰ منها قوله تعالى ؛ 
د ومن الئاس هن يجادل فى الله بغي علع'ولا هدى ولا كتاب مثسير ٠‏ وإذا 
قيل لهم انبعوا ما انزل الله قالوا بل لتبع ها وجدنا عليه آباءنا » او لو کان 
الشيطان يدعوهم الى علاب النمسعير » ( لقمان : آية ٣١ 1١‏ ) » وقول 
تعالى : « ۰:۰ اولو كان آباؤهي لا يعلمون شيئًا ولا يهتدون » ( المائد: ؛ 
آية ٠ ) 1١6‏ وقوله تعالى : « أو لو كان آباؤهم لا يعقلون شيئًا ولا يهتدون , 
( البقرة : آية ۱۷۰ ) ۰ هذا فیما یخص وجوب نبذ التقليد حتى ولو كان 
اتباعا للسلطة الابویة التی هی آقرپ السلطات واشسدها تآثيرا فى نفس 
الأنسدان ٠‏ 


وكذلك ینهی القرآن عن اتباع الهوی » وذلك فى قسوله تعسالى ؛ 
« آرایت من انخذ (لهه هسواه » افانت تكون عليه وكيلا ».ام تحبسب ان 
آثرهم پس‌ممون او یعقلون إن هم ژلا کالائعام بل هم اضسل مسپیلاه 
( الفرقان : آية 59 55 ) + وكذلك ينهى عن اتباع الظن فی قوله تعال : 
« إن يتبعون إلا القن وما ته ی الانفس » ( النجم : آية ۷۲۳ ) ۰ وقوله 
سبحانه : « وها يتبع اكثرهم إلا ظلا ء إن الظن لا يغنى عن الحق شيئًا » 
UT: yy >‏ ۱ ) » و کذلك قوله تعال : « ان يتبعون إلا الطن وان هم إلا 
یخرصون » ( یونس : آية 17 ) . 


~ VW. 


وعلى هذا النهج القرآئی فی ثبذ التقلید والنهی عنه مالم يدرك القلد 
الاطر الرجعية والاصول التی استند الیها من یقلده فیما ذهب الیه ء آقول , 
على هذا النهج سار أئمة الفقه وأصوله حيث استمسكوا بهذا المبدا ومن ثم 
ظهرت الاجتهادات الكثيرة فى الفقه وفى علوم الدين ٠‏ فها هو الامام 
الشافعی (ت ۲۰۶ ه ) ينعي على المقلدين حتى لو أصابوا الحقيقة فيقول : 
ومن تکلف ما جهل ولم تثبته معرفته . کانت موافقته للصواب غير محمودة 
وكان بخطئه غير معذور إذا فطن فيما لا يحيط بالفرق بين الخطا والصواب »: 
وقال الامام أحمد ( ت 541١‏ ه ) لأبى داود اللسجستاني ؛ « لا تقلدنى 
ولا تقلد مالكا ولا الأوزاعى ولا النخعى ولا غيرهم » وخذ الأحكام من حيث 
آخذوا » ٠‏ وها هو الامام أبو حنيفة رت ۱۵۰ ه ) يقول : لا يحل لأحد 
أن يقول بقسولنا حتی بدرك من این قلتاه » ۰ ویقول الامام مالك 
رت ۱۷٩‏ ه ) : « لیس كلما قال رجل قولا وإن كان له فضل ٠‏ إيتبع 
عليه فإن الله عز وجل يقول : « الذين يستمعون القول فيتبعون أحسئه » ٠‏ 
ويقول الامام ابن الجوزى ( ت ٥۹۷‏ ىه ) بان « فی التفلید [بطال منفعة 
العقل , لانه خلق للتامل والتدبير ٠‏ وخليق بمن اعطی شمعة يستشىء بها 
آلا بطفئها ویمشی فى الظلمة » ٠‏ ويقول الامام الغزالى ( ت 5١05‏ ه ) فى 
« الستصفى » : « اطرح المذاهب ٠‏ فليس همع واحد منهم معجزة يترجح بها 
انيه » فاطلب الحق يطريق النظر لا بالتقليد » ۰ 


+ ب الئزعة النقدية : 

تمثل النزعة النقدية ملمسا بارزا من ملامح شخصية أبى البركات 
العلمية » كما تعد خاصة من pel‏ خصائص منهج الاعتيار عتده من حيث إن 
الصلة بن هنه النزعة وبین الاعتبار وثيقة ال حد پمکن معه القول بان 
التزامه Gee‏ الاعتبار یلزمه بان سك مسلکا نقدیا تجاه الذاهب 
السابقة » ذلك أن الاعتبار محرر صاحيه عن قيود الورائة المذهبية من حيث 
يقوم على النظر العقلى الحر ء ويؤكد حرية العقل وطلاقته فى التأمل 
والنظر دونما اكثراث بشیء الا بالوض‌وعية وبما یژدی الیه هذا النظر 
والتامل من نتائج سواء جات موافقة آو مخالفة لاراء ومذاهب السابقین * 


— V¥ س‎ 


واذا عرفنا آن مفهوم النقد لا پقتصر عل مجرد الکشف عن السلبیات 
والأخطاء فى الآراء والمذاهب الستهدفة بالنقد » وانما یتسم هذا الفهرم 
ليتجاوز هذا الحد الى. حيث اكتشاف الآراء والأقكار الايحابية وأبرازما 
أيضا e‏ ع ذلك + أدركنا كيف آن ابا الب ر كات فی نق‌ده 
لاه السابقن من المتكلمين والقلاسفة > كان مكشف Lee‏ فى هذه المذاهب 
من عورات و تتضمته بعض الاراء من آباطیل » دون آن یثفل عن الاشارة 
ال ازترام-التی اختبرها بعقله واعتبرها بنظره فوجه آنها صحيحة تحظی 
بدرجة من الیقین والحق تلزمه. الاقرار بها والاعتراف باحقیتها .بالاعتفاد 
والتقدیر ۰ 

ولا یتسم الجال منا" لضرپ امثلة تتجسدات هذه النزعة النقدية لآن 
am alls‏ عرضا للرآی آو الذهپ الذی ینتقده آبو البر کات ثم عرضا 
لآراء vl‏ البر کات التى انتقد بها هذا المذعب , ولذلك فانی أحيل- فنى fie‏ 
المجال الى ما سئراه فى مواضع كثيرة من هذا البحث‌حیت تظهر لنا جليا 
نزعته النقدية وتاديتها . وحسينا عنا الاشارة الى ان هذه الئزعة تبدو 
esl‏ ما تكون فى نقده لنظريه الصدور ASLAN‏ وثقده لمذاهصب السابقين 
في العقل الفعال , وفى ماهية النفس وقواها وتبلغ حله النزعة ذروتها ضد 
الفلسفة الشائية بزعامة اين سینا بدرجة جعلت مفکرا فارسیا من آعیان 
Gill‏ التاسم عشر یقول ما فيد بان مائور اپن سینا اوشك آن یهار 
تحت ضریات یی البر کات وفخر الدین الرازی قبل آن یحییه نصب الدین 
الطوسی(۳) ٠‏ 


وكذلك نيدو هذه النزعة لابی البر کات فی مباسثه الالهية الخاصة 
بوجود الله وصفاته وافعاله وما يتصل آيضا بمشکلة الخلود ۰ 


تلك كانت فى نظرنا آهم خصائص منهج الاعتبار وضب_وابطه عند 
آبی البررکات البندادی ء وقد نلاحظ آن ما ذکرناه خاصا بهذا المنهج سواء 
عن حيث مفهومة ودلالاته آو دعائمه آو خصائصه وضوابطه (نما یمشل 
منظرمة منهجية تتکامل محاورها ومضامینها ودعانمها لتخرج لنا فى الآخير 





NY) ٠‏ نقلاعن بیئیس : مادة « آبو الب رکات » بدائرة العارق الاسلامية 
ج ١‏ , ص ٤۲۸‏ » کتاب الشعب ۰ 


مت ا 


نسقا واحدا ذات. ملامح وخصائص تجعله منهجا خاصا بایی البر کات وهو 
الذى آثر أن پطلق علیه « الاعتبار » ٠‏ 


وقبل أن نترك همذ المجال ٠‏ فإن هناك ملاحظة بخصوص هذا 
للنهج لم tal‏ أن أتركها تمر دون إثارتها ومحاولة تفسيرها ٠‏ ذلك أنئى 
لاحظت أن أبا البركات فى كل همباحثه قد احتفى بالدليل العقلى البرهانى 
احتفاء اقل ما يوصف به أنه وظفه لدعم وإثيات صحة آرائه التقريرية 
والنقدية فى كل مسالة من السائل التی طرحها للبحث » وصتا قی ذاته 
آمر مقبول ولازم فی منهج فلسفی يضع العقل ومعطیاته وادلته عل رأس 
الدعائم التی عقوم علیها » Joy plies‏ العکس من دك ما لاحظناه من 
اممال آبی البرکات استخدام الدلیل النقسل الشرعی ( السمعی ) (عمالا 
تاما ء فلا نجد له دليلا نقليا واحدا فى أية مسالة ء فلم تتضمن مباحثه آبة 
إشارة الى نصوص دينية من القرآن آو السنة الطهرة على سبیل البرهسة 
والاستدلال بها ء ولا حتى على سبیل مجرد الائتباس ببعض هذه التصوصی 
مثلما فعل الفلاسفة الاسلامیون قبله آمثال الکندی والفارایی وابن سنا 
واخوان الصفا والغزالى ٠‏ وان كان قد أشار أحيانا الى أن ما انتهى هو 
اليه بنظره واعتباره يتفق مع ما جاء به الوحى الالهى على لسان الرسسل 
ولائییاء ۰ 


والرای عندی » هو أن هذا الموقف من جانپ آبی البر کات برجم ال 
آحد احتمالن او الیهما معا ۰ : 


آما الاحتمال الاول » هو آنه ریما آراد آن ینای بنفسه تماما عن. منهج 
التلکمین وهو التهج الجدل الذی يبدو آنه لم یرق له » ومن ثم انتمج 
نهجا فلسفیا خالصا هو الاعتبار الذی قوامه - کما ذکرنا - التامل الذاتي 
والنظر العقل الحر » والقفراءة العقلية لكتاب الوجود ٠‏ ولم يضع فى 
حسيانه وهو الفيلسوف ؛ أن تجىء تأديات هذا المنهج موافقة آو مخالفة 
ذهب كلامى أو حتى فلسفى سابق « فحسبه ما آدى اليه اعتباره وتامله 
ونظره ٠‏ 


۷ 


ولا يعنى هذا , أن التراث الدینی والکلامی والفلسفی کان یعیدا عن 
ذمته وفکره خلال مباسثه ودراساته تلك » وإنما يعنى أنه أثر i‏ 
الفكر والنظر ء وإن لم يستطع أن يناأى بنفسه تماما عن القاثر بهذا 
التراث » لأن التاثر والتاثر قد یقم بشمعور وإرادة 2 وقد يقع للمفكر 
لا شعوريا ولا شك فی آنه مما پروق لابی البر کات كثيرا أن پجد منهجه 
الفلسفی قد ساقه أو أدى به الى آراء تتفق فى أحيان کثبرة مع مقتضیات 
العقيدة الدينية الاسلامية التی اعتنقها ومات علیها ۰ 


وآما الاحتمال الثانی » فیتمثل فى القول بان آبا البر کات قد أهمل 
الدلیل التقل لانه رأى أن هذا الدليل لا يفيد اليقين بل يفيد الظن , آو أنه 
اعتبره دليلا اقناعيا لا يرهانيا ٠‏ واذا صح هذا الاحتمال » فإن آبا البركات 
لم يكن بدعا فى هذا , ققد سبقه الى مثل هذا التصور للدئيل النقل 
كثير من المتكلمين وخاصة المعتزلة , وتابعهم فى ذلك متاخرو الأشاعرة , 
كما سبقه الى ذلك أيضا بعض فلاسفة الاسلام وشاصة الفارابی وابن سینا 
اللذين كانا أيضا يشيران أحيانا الى بعض ما جاء به الوحى من نصسوص 
دينية دون أن يهتموا بإقامة أدلة شرعية فى مباحثهم المختلفة ٠‏ 


وأخيرا » فلعلى أكون قد وققت فيما تصورته منهجا لأبى البركات 
وفیما ذکرته پخصوصه من أفكار استخلصتها من إشسارات وتلبيحات 
لابى البركات “فى ثب‌آیا کتابه « المتبر » ۰ وایا ما کان الامر فانه انتهج 
ب كما قلنا ‏ منهجا فلسفيا يكل ما يعتمد عليه مثل هذا المنهج من مقرمات 
وها يتمين به عن غيره من المنامج الاخرى الكلامية والصوفية من خصالص 
تجعلة جديرا بالتقدير وجديرا بأن ينسب الى فيلسوف كابى البركات ٠‏ 


الباب الشانی 
وجود الله ( واحب الوجود) 


وشتمل می ثلائة فصول : 
الفسل الاول : [ثبات واجب الوجود ووحدانیته ۰ 
الفصل الثانی : صفات واجب الوجود ۰ 


الفصل اثثالث : الفائبة قی الفسل الالهی * 


الفصل الاول 
اثبات واجب الوجود 


ويشستمل على 5 
اولا : ادلة آبی الب رکات عل وجود ال 


انیا : وحدائية اه ( البدا الاول » 


بالات 


أولا ‏ آدلة أبى البركات على وجود الله 


يمهد أبو البركات لآدلته على وجسود اله بالحديث عن طرق معرفتنفة 
بالل تعالى ويقول بان هذه Ti pall‏ تكون يطريقين : 


احدهما : طريق اللعرفة الاستدلالية .ء olay‏ تتم بضریین : آولهما 
النظر فى المبادىء والعلل ووجوب تناهيها فى البداية الوجودية والنهناية. 
النظر بة الى مبدأ أول وعلة أول ٠ ٠‏ والثانى « النظر في الوجود من Lie‏ 
الواجب والممكن ٠‏ وما يلزم فى النظر من وجوت واجب الوجود بنباته وتقدم 
وجوده عل وجود کل ممکن الوجود بذاته وواجب الوجود بغيره + 


اما الطریق الثاثی : لسرفة الق تعال فهو طريق العلرفة الذاقية ٠‏ 
ويصرح أبو البركات بان هذه المعرفة لم تتحمنل GI, GW de Lid‏ 
ولا بذاتیاته ۰ أما بداته فلانا لم ندرك ذاته الوحدانية , وآما بذاتياته فلانه 
واحد لا تركيب فيه ء فلا ذاتيات له ٠‏ واذا كنا نثبت لله تعالى أوضافا ذاتية 
كالعلم والقدرة والحكمة والجود وما إليها » فلیس معناها آنها آجزاء ذاته ء 
كالحيوان والناطق بالنسبة للائسان » بل معناها آن هذه الصفات له بذائه' 
وعن ذاته لا بغره ولا عن غره ۰ والشىء الذى له أوصاف ذاتية وفى 
حقيقته عركيب , قد تدل عليه العبارة فيعرف بها معرفة ذاتية اذا وصغته 
بذاتياته التى له فیها نظاثر » کمن یعرف الشی» بجنسه وفصله او مباينة 
فيه أو من بسيط عو نظيره , والله تحال لا شريك له ولا نظر ولا شبیه 
ولا ضد حتی یمکن آن‌تعرفه بالم‌ائلة من الشريك والشابهة من النظیر 
والشبيه والمباينة من الضد ٠‏ فلم يبق إلا آن تكون معرفتنا با مصتوفة. 
استدلالیة(۱) ۰ 


Jes‏ هذا » یقدم للا آبو البر کات آدلة عقلية كثرة لاثبات وجود ال 
تعالى ٠‏ وقيل أن تعرض لها تفصیلا , نعرض لنقده لدلیل البرك الاول 
لأرسطو على وجود الك +« 

نقد دكيل المحرك الآول لأرسطو : 


يرفض yt‏ البركات دليل المحرك الآول الذى قال به ارسطو لائبدات 
وجود الله م ويصرح بأن الاستدلال على وجود المبدآ الأول من الحركة على 





(۹) آبو الب ر کات : المعتبر » ج ۲ء ص ۰-۱۲۲ ۱۲۳ ۰ 


جه عاب 


ما قاله أرسطو ليس بحق ولا هو الطريق الخاص الى معرفة الله تعالى . 
وکان آرسطو قد اقام دلیله على آساس آن الحركة والزمان قدیمان آزلیان 
باعتبار أن وجود الزمان متعلق بوجود الحركة وهو داثم لا يتصور له بداية 
ولا تهایة زمانیتنان » فالحرکة التی يتعلق وجوده بوجودها دالمة غير 
متناهية آیضا ء وکل حرکة لابد لها من محرك » والحر کات ۷ تتسلاال 
مالا نهاقة بل تنتهى الى محرك آول لا پتحركد ومو العلة الاول لکل متحرار 
وهو الله تعالى ٠‏ ويرى أرسطو آن المحرك الآول ليس محركا مباشرا لا 
دونه من المحركات بمعنى أنه لا يباشر الحركة لكنه يحرك غيره كما يسرك 
الماشق المشوق بشوقه اليه » فالكل يتحرك عشقا وشوقا الى المحصرك 
الأول لا بأن بح ركه المحرك الأول حركة مباشرة ٠‏ 


وينتقد أبو البركات دليل آرسطو هذا من ثلاثة وجوه : 


أولها : إن الزمان لا تعلق لوجوده بالحصركة فى السببية ولا مر 
عرض لها بحيث يتبع وجوده وجودها وآنه كما ان الحركة فى زمان , كذلك 
السکون ی زمان » ولا یرتفع دجسود الزمان پارتفاع الحرکة ولا یچپ 
وجوده بوجودها ۰ 


ثايا : إن قول آرسطو بان سبب الحركة فى المتحركات من الحراد 
الأول لا يكون بمباشرته الحركة بل بما هو معشوق للمتحركات » فعشقها 
له هو علة حرکتها , هو قول باطل . لان التحرك إنما يتحرك بشوقه الى 
مبضوقه ليتقرب منه يحركته اليه » ويطمع فى إنتهائه الى مشاهدة معشوقه 
أو مجاورته فى مكانه إن كان ساكنا أو يتبعه ان كان متحركا ٠‏ والحركة 
الدورية للفلك لا تنقل الغلك من عكان الى مكان , بل تحرك الى جهة وعنها , 
بالدور * فإن كان المطلوب فى الجهة التى اليها الحركة فلماذا يتحرك 
الفلك عنها » وان كان المهروب منه ٠‏ فلماذا يتحرك اليها ٠‏ إن الحسركة 
تكون من والى » وما من شىء هو ( من ) فى الحركة الدورية إلا وهو ( الى ) 
بعينه وإلا لما كانت حركة دورية ٠‏ وعلى هذا يطل القول بان المحرك الأول 
je‏ المتحركات بالعشق والشوق من جانیها اليه * ولو shot ct‏ واتباعه 
قالوا إن الفلك يتحرك لامتثال آمر الحرك الاول وطاعته فی تقديره لكان 
أولى واسهل . فان هذا يوضع لنا ونعرف منه لاذا بتحرلد وکیف يتحرك 
ولا نعرف العلة في الحركة وكيفيتها مما قالوه ٠‏ 


-A\ — 


ثالما : [ننا وان سلمنا بان الزمان قدیم آزل وأنه مقدار الوجود أى 
مقدار الحر کة والسکون لا مقدار الحرکة فقط » فان معتی ذلك آنه موجود 
سواء كانت هناك محر کات ومتحرکات آو لم یکن ۰ ومن ثم فإن تعمليق 
وجوده عل وجود الحر کة وتعلیل لا تناهیها ودوامها بلا al‏ ودوامه 
قباس خاطی» » ولا یفید وجود ارتباط سببی بینهما پفید کون آحدهما علة 
SU‏ لان قدم الزمان وازلیته لا پفید پالضرورة قدم ال رکة وازلیتها 
ولا تناهيها ٠‏ 


وعل هذا » لم تدل الحركة عل البدا الاول کما قالوا ء خاصسة وآن 
الزمان لا تعلق لوجوده بوجود الحرکة فی السببیة) . 


ولعرضص الآن لأدلة آبى الب ركات على وجود الله وهی اربعة ادلة : 


: دليل المكن والواجب‎ -١ 

يمهد أبو البركات لهذا الدليل ببيان أن الموجود يقال على وجهين : 
أحدهبا موجود الاعیان والاخر موج ود الأذمان ٠‏ أما موجود الأعيان 
فيعرف بالادراك ويدل بعض المدركين عليه بعضا ويهديه اليه حتى يشاركه 
فى إدراكه » ويكون الشىء المدرك واحدا بعینه مشضترك لکثب من الدرکین 
كالشمس التى يراها الناس وغيرهم واحدة بعينها لا تتكثر بإدراكهم لها ٠‏ 
وليس كذلك الموجود قى الأذهان ٠‏ فإن الانسان الواحد ينفرد بإدراك مافى 
ذعنه خاصة ولا يشاركه إنسان آخر فيه . وإن شاركه فإنما يشاركه Ob‏ 
يدرك قى ذهنه مثل الذى آدرك صاحبه فى ذهنه » ولا يكون القىء المدرك 
هو هو ۰ وبهذا تغتری موجودات الاعیان وموجودات الاذهان ۰ 


ثم يعرض الدليل على آساس آن الوجود فی الاعیان : ما آن يكون 
موجودا بذانه وعن ذاته ء واما آن یکون وجوده وجپ عن غبره ولم يجب عن 
ذاته ۰ وهذه القسمة لا پخرج عنها آی موجود عینی ۰ والوجود بغبره لا یاو 
[ذا اعتبرت ذاته بذانه » [ما آن یجپ له وجود بذاته آو پمتنم آو ییکن + 
فان امتنم وچوده یذاته استحال آن يوجد بغیه لان معنی المتنم هو الذی 


eee‏ ل 
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لا يكن أن يوجد البتة ٠‏ وإن وجب وجوده بذاته » لم يحتج فى وجوب 
لآن الحاصل الموجود لا يستائف له الحصول والوجود,. 


وحوده الى. غيره 
واحبا ولا ممتنعا ٠‏ 


وإذن فالموجود بغيره لا يكون وجوده Sle‏ 


وما لیس .پواجب ولا مبتنم » فهو ممکن الوجود » فالوجود بشیره معکن, 
الوجود بذاته ۰ وعل مذا ء فان کل موجود ؛ [ما واجب الوجود پذاته ولما 
میکن الوجود بذاته * والمکن الوجود پذاته [ا صار موجودا » فوجوده من 
apt‏ وبغيره ٠‏ وذلك wl‏ الموجب لوجود الممكن الوجود إذا كان "San‏ 
الوجود أيضا » .فحكيه كذلك Lol‏ فی وجوب وجوده بغيره ولا پوجد 
ما نسب اليه إلا بعد وچوده بعدية بالذات ٠‏ فکل آخر من الوجودان. 
بالغر ء متاخر الوجود عم یوجد به ء ولا يوجد إلا بعد وجسوده بعدية 
بالذات "ء ووجود التاخر منها یدل علی وجود التقدم. » ووجود التقدم حاصل 
الل عضول التاخر من cum‏ آله لا یوجد لا بعده بعدیة پالنات وان م 


تكن بالزمان ٠‏ 


فلذا حصرنا جملة کل ممکن الوجود . کائت کل المکنات ۷ توجد 
إلا بعد غيرها ؛ وذلك الغیر الخارج عن هذه الجملة لا یکون ممکن الوجود » 
وكذلك' لا يمكن Os ot‏ همتنم الوجود لآن Cites‏ الوحود مستحيل أن 
يوجد فكيف يوجد ويوجد نمسيره ٠‏ واذن فهو واجب الوجود ٠‏ فكل ممكن 
الوجود بذاته [نما یوجد عن واجب الوجود بذاته ۰ فثبت بهذا وجسود: 
واجب الوجود بذاته وهو الله تعالى9) ٠‏ 


وئلاحظ آن tie‏ الدلیل لابی البر کات ستنهد الى نغس الفكرة التى 
آقام علیها ابن سینا من قبل دلیل الواجپ والمکن لاثبات وجود ال » وهی 
فکرة الامکان والوجوب وتقسیم الوجود ال ما هو ممکن بذاته واجب بغره 
وما هو واجب الوجود بذاته » وأن الاقرار بوح ود الممكن بذاته “Byes‏ 
بالفعل يؤدى الى إثيات موجده وهو واجپ الوجود پذاته * 

ويثير أبو البركات ما قد يثار من اعتراضات عل هذا الدلیل » ویدفنها. 
ويبطلها واحدا بعد الآخر ليثبت أحقية دليله واستناده الى منطق البرمان ٠‏ 
من أعم هذه الاعتراضات ما قد بقال من آنه لا ضرورة تلزم بأن الممئن 





(۲).آیر البر کات : العتبر » ج ۲ م ص ۲۱ بت ۲۲ ۰ 
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۳ 5 وهکذا دن الامر ال مالا ناه هن 8 ومن ثم 
۷ نصل ال ما هو واجب الوجود بذاته ۰ 


ويدقع آبو البرکات هذا الاعتراض على آساس آن اللامتناهى إنما هو 
في الأوهام ۷ فی الوجود ۰ وآن العترض قد قدم الأواخر عل الأوائل من 
حیث آدرکها ووجدها » لکن وائم الأمر هو آن الوجود ئتقدم فيه الأوائل ` 
الآواخر فتبتدی» من آول وتنتهی ال ثان » قذلك الاول هو الواچب الوجود" 
بذاته » فوجود المکن دلیل عل وجود الواجب ۰ فان ژعم العترض أنه 
اول‌هنالدء قیل له ما ذکرناه قبلا من آن ممکنات الوجود کلها ء کل واحد : 
واحد منها لا تحصل الا بموجد » وذلك الوجد لا ا نات کی 
حكمها » فليس هو منها » قهو واجپ الوجود بذاته ۰ 


قوجود الممكن الوجود آدل على وجود الواجب الوجود بذاته منه ل 
وجود نفسه ٠‏ فالحوادث من الموجودات آدل على القديم منها على آنفسها * 
وایضا فانه إذا كان وجود الثائی من وجود الاول ء فوجود الثانی دلیل عل . 
وجود الأول ٠»‏ ووجود الأول علة لوجود sl:‏ ودلیل عل وجوده آیضا [ذا تفت 
علیته ء لآن كل علة تامة العلية تدل على وجود معلولها ء فلا يوجد الثشانى, 
إلا وقد وجد الأول » قمن وجود الثانى يعلم وجود الآول علما يقينيا « وکذلث 
فى -الثالث ells‏ » و کثرة الوسنائط فى ذلك بين الآخر والاول لا تقدح 

فی. العلم بوجود الاول .من العلم بوجود الآخر ودلالته عليه + فآخر العلولات* 
التی بعلم Pll‏ بوجودها ء يدل كذلك على وجود آول العلل ٠‏ 

؟ - دليئل العلية : 

يقوم هذا الدليل على فكرة محورية عى فكرة العلية وتنساعى العلل . 
الوجودية الفاعلة القريبة والتوسطة والبعيدة الى علة 'أولى لاعلة لها ححمى ٠‏ 
الله تغالى ٠‏ وبعرض أبو اليركات دليله هذا على 'اساس آن وجود المعلول 
يحصل هع وجود علته إذا كانت على oll‏ عليثها. ٠‏ فإذا فرهيئا للمعلول 
(ج) علة هى رب) , ولعلته علة هی () .» قليس يمكن آن تتشلل العلل الى . 
غير نهاية فى الوجود ء لان. السسلول ج. وعلته با وعلة علقه ١‏ إِذ1 اعتبرت- ٠‏ 


al (£)‏ الب کات : ال معتس ىرت ‘ue N.‏ ۶ -۰-۲۵۰ 


جملتها فى القياس الذى لبعضها الى بعض , كانت'علة العلة التى عى 1 ۰. 
علة مطلقة للعلة ب والعلول ب وهما معسلولان لها » ولهما اليها نسبة 
المعلولية وان الختلفا فى كون أحدمما بواسطة والآخر بغير واسطة » وان" 
كثرت الوسائط ففيها لا محالة علة قريبة للمعلول الآخير » وتكون هذه العلة 
علة لشىء واحد هو هذا العلول الأآخير وهو ليس بعلة لشىء ٠‏ 


وعلة العلة تتميز عن العلة » لا فى كونها علةء بل لكونها علة 
لشيتين هما : التوسط الذى كو معلول 1 وعلة ب ؛ والأآخير الذى هو ب , 
ونلك.علة علة العلة کلما ازدادت الوسائط کانت العلة الاول علة للمعلول 
الإخير مع الوسائط پاسرها » لا ترتفع عنها علية الأخير بسلية الوسائط 
بل .تکون هى بالعلية أحق من الوسائط التى وجودها عنها , ووجود المعلول 
الآخير الذى يوجد عنها. ٠‏ فلا یمکن ولا یعقل وجود الاخب إلا بعد وجود 
ما قبله » فما قبله معقول الوجود قبل وجوده وما قبل القبل آول بوجوده 
من ووجود ما قبل ٠‏ ولا يمكن القول بان هذه العلل لا تتناهى الى علة أولى ؛ 
لآن ذلك معئاه أن العلة الأولى غير موجودة + ورفعها يوجب رفع الوسائط 
التى عى معلولات لها وعلل لا بعدها ء ورقع الوسائط يوجب رقع المعلول , 
وهذا باطل لأن المحلول الأخير موجود بالفعل + فثبت هن وجود المعلول الأخبي 
وحود العلة الاول ۰ 


ویصوغ آبو البر کات مذا الدلیل زيادة فی الایضاح » فی صورة قیاس 
شرطى استثنائى مؤداه أنه إن كان المعلول الأآخير موجودا ء فالعلل الوسطی 
موجودة , وان کانت هذه الوسائط موجودة » فالعلة الاول موجودة » وعل 
ذلك فان كان المعلول الأخبر موجود قالعلة Jovi‏ موجودة » لکله موجسود 
بالفعل ء فالعلة الأولى موجودة لا محالة ٠‏ وما كان استثناء نقیض التالى 
يوجب نقيض المقدم » فإن عكس الشرطية السابقة يكون هكذا : إن لم تكن 
العلة الأولى موجودة ؛ فالوسائط. التی حی علل وععلولات غبر موجودة » وان 
لم تكن الوسائط موحودة فالمعلول الأخر لیس بموجود » فان لم تكن العلة 
الأولى موجودة فالعلول الاخبر ليس بموجود » لکنه موجود هذا خلف » وهو 
باطل نتج عن قولنا إن العلة الأولى غير موجودة » فثبت صحة النقيض وهو 
آن العلة الاول موجودة » وهى المبدآ الأول أو واجب الوءجود بذاثه(0» ٠‏ 





SANA ANY ge ١ آیرالبر کات : المعتير » چ‎ (9), 


= Ad wn 


ويلفت أبو البركات نظرنا الى أن ها قيل فى تناحبى العلل الفاعلية الى 
علة أولى هى الله » يدعم ما يقال فى العثل الغائية ووجوب تتاهيها الى غاية 
أولى هى الغاية القصوى التى همى الله تعالى ٠‏ فمن جوزاللاتنافى فى العلل 
القاعلية فقد ابطلها بابطال وجود آول لها والثانی بعد الاول وحکذا حتى 
ببطل الفعول الاخي وقد ثبت استحالة ذلك ٠‏ ولا ينطبق ذا الكلام 
ولا يصح بالنسية للعلل الصورية ء لآنه وان كانت العلل الصورية متناهية ؛ 
إلا انها لا تنتهى الى مورة اول لأآنه لا صورة للصورة حتى تنتهي الى 
صورة أولى » وذلك يعكس الهيولى فهى تتتهى الى هيوط أولى عنها تسکون 
میولات کل ماله هيول من الوجودات وهو ما آثبته آبو البرکات فی 
الطبیعیات ۰ ۱ 

وتجدر الاشارة ال آن دلیل العلیة هذا لابی البر کات ۰ یقترب فى 
مضمونه من دلیل ممائل له عند الكندي الفیلسوف حيث أثيث وجوت 
علة واحدة للموجودات جمیعا لیست داخل السالم وائما هي خارجه(» ۰ 
غير آنا نرى أن فکرة العلية بمعناها ومدلولائها عند آبی البر کات من حیث 
ارتباط موجودات العالم كلها بسلسة من العلل وامعلولات تنتهى الى علة 
أولى » لم تكن مما ورد بذهن الكندى على هذا النحو ۰ وقد آشار استاذنا 
الدکتور عاطف العراقی ای آن الکندی لم یکن بذهنه کل العانی والدلولات 
wl‏ تتعلق بفکرء الرباط بين الوجودت عندما قدم دليله غللى وسجود الله 
استنادا الى فكرة العلية) ٠‏ 


© - دليل العلم : 
هذا الدليل يماثل فى نسقه دليل العلية بل ويقوم على فكرة العلية 
Lint‏ لکن لیس پمدلول العلية فی الوجود » بل بمدلولها فى العلم ومن 





0 الكندى : رسالة في وحدانية الله وتناهی جرم العالم ‏ س ۲۰۷ 
ضبن « رسائل الكندى الفلسفية » ج ۱ تحقیق د" محمد عبد الهسادى 
آبو رده » القامرة ۱۱۹۰۰" ۰ : 

wible ۵ ۷)‏ العراقي مذاصب فلاسفة المشرق » ص ۸۲ ‘Vb,‏ 
القاهر2 ۰۸۱۹۸۲ 


~A .ت‎ 


yt pe‏ هذا يقول بانه کما انتهى النظر قى الوجود المعلول الى إثبات 
العلة الأولى غير المعلولة : خکذلك ینتهی النظر العلمی من عالم يتعلم من 
غره . وهذا من غبره وهكذا حتى ينتهى بنا النظر الى العالم بذاته الذى 
علمه لذاته بذاته من ذاته وهو ال تعال ۰ والطریق فیه بعینه هو طسریق 
العلة والعلول فی العلم من العلم حتی یکون الاول الذی هو علم الاول Ve‏ 
لكل علم بعد » yay‏ غير معلول لعلم ما قبلله ٠‏ وقد قال بذلك الأنبياء 
والعلماء : ومححته واضحة فى حدود العلة والمعلول ٠‏ 


ذلك أن المتعلم الذى نراه يستفيد علما من الناس » إنما يصح أن 
پستفیده من عالم » .وذلك العالم يستفيد من عالم قبله » ولا يمضى ذلك الى 
تس نهاية ۱ یلزم عنه من الحال الذی" لزم من جهة العلة والعلول » واذن 
فان سلسلة المالم والتعلم لابد وان تنتهى بنا الى عالم غير متعلم من فین» 
WG‏ هو العالم الاول الذی علمه له پذاته ء کما کان وجسوب وجوده له 
پذاته ۰ ولسنا نقول ذلك في العلوم التی یتعلمها التلمیذ من آستاذه عل 
سبيل النقل » ٠‏ بل على طريق التصور والعقل ۰ لأن التعليم من الاستاذ 
يكون بايراد bull‏ يسمعها المتعلم ویتصور معانیها ویفهمها » فالالفاظ من 
الاسستاذ » لكن السمع والتصور والفهم والتعقل ليس من الاستاذ ٠‏ وكذلك 
التصديق:والقيول.والرد , وهو التعليم الحقيقى لا يكون من الاستاذ ٠‏ 
ومعطى الفهم ,والتصور والتعقل والحكم بالتصديق والقبول 'والتكذيب 
والرد والاستدلال » هو المعلم الحقيقى وهو الل ٠‏ لآئنا نرى آن الاسستاذ 
المعلم من البشر لا يقدر 'على تعليم كل علي لكل متعلم إلا يمقدار ما لدى المتعلم 
من هذه القدرات الذحنية ٠‏ ولا يمكن لأحد أن يزعم بان مذه القدرات إنما 
هى من المعلم ٠البشرى‏ » لأنا نرى بعض الناس قد آوتی من هذه الق درات 
٠‏ ظا وافرا بحيث يستغلى بنفسه عن كل معلم من البشر » ويذلك يتفوق 
كثير من التلاميذ على أساتذتهم ويصير ممن لا استاذ لهم فاضلا حکیما » 
ولا يزعم أحد آن هنه‌القدرات لدی من آوتیها . [نما هی له پذاته وعن ذائة , 
والا لکان کل انسان قد منسها لنفسه باعتبار آن وجودها فيه وله افضل 
من عدمها ء ومن جهة آخری , فقد ثبت أنه كان من الانبياء من هو آمی ولم 
يتلق علما على يد أستاذ أو معلم » ومع ذلك ple dale GU‏ کل عالم من 
الیشر , وثبت آن علمه کان من لدن العالم الأول العلیم الخبير ٠‏ 


الا صم 


وعلى هذا ء ثبت آن طریق التظر قى العلم والعالم والمتعلم .يؤدى بنا 
الى اثبات وجود العالم الأول الذى له الكمال فى 'علمه وفى ذاته وفى وجودء 
وهو الل تصالی) ۰ 


- دلیل النظام فى اللكون : 

یعدم آبو البر کات دلیلا رابعا يصل اليه من طريق الحكمة العملية وهو 
دلیل النظام فى الكون * ويستند الدليل الى آن ما نراه من خلق الخلوقات 
من السماویات والکیانات آو الجمادات والحواتات والثیات » من النظام 
فی الشخص الواحد والأشخاص الكثيرة والانواع المختلفة + إنما يدل على 
أن الأفعال فيها ترجع: الى حكيم يسوق المبادىء الى غاينها , والاوائل الى 
نهایتها . ویجمع پینها عل حالة يستيقى يعضها ببعض وينتقع بعضها 
ببعض - مثال ذلك ها نراه فى النبات من آن العسرق الناشب فى الأرض 
لاجتذاب الا« والمواد المختلطة 4 Asai‏ غذ|ء للتيات ¢ ثم يحيله الساق 
ليكؤن واسطة بين الدبات والارض حتی یظهر الثمر من الشجر عن الأرض 
ال الجو الذی یلقی فیه النبات الهواء التضح اللطف ۰ ویتلقی الافصال 
السمائية من چهة القوی الروحانية ثم تتفرق الاغصان فی الجهات حتی 
۷ تتزاحم الثمار ٠‏ فعرق النبات ناشب فى الارض لاخذ الادة الجسمانية » 
4059 صاعد فی الجو لاستمداد القسوی الروحانية , فیعیش ما بإمداد 
هذا » وهذا بإمداد ذاك » أحدهما بالروح الهوائية النارية: » والاخر بالاده 

المائية: الأرضية ٠.‏ وزيجتمع لهما بذلك معا قبول القوى الفعالة السمائية ٠‏ 


فالعقل والتظر یشهدان بان الخالق الصور جمعهما بحكمة ومعرفة بمیدا 
حالهما وماليهيا وكذلك ترى الأشخاص للانواع مسخرة فى SV‏ باستثمار 
'النبات واستفتاح الحيوائات ء من غير أن نغرف الأم والاب من الشجر ومن 
کثر من الحيوانات أيضا ٠‏ بل والناس کذلك سخروا له باللذة الموجودة 
فى حركة الجماع للذكر فى الاعطاء وللانشی فی القبول » حتی [نك لثری 
الصدفة تتفتم على ah ys ta a‏ يقطر کالتی من 
الذكر فى الانقی ؛ ؛ ثم تنطيق عليه وتغوص Gee SI‏ اللاء محكية الانطبساق 
حتی تکمله القوی الفعالة فتكون الدرة » فمن عام المسسدف ذلك وجي ميا 
لا حس له ٠‏ قكيفب أن كون له علم ۰ 


دیس سس تن نس ت تارادم 
(۸) اہو البركات ؛ aad‏ ۲ ف ۳ ,ا ص 19# ى ۱۳۵ ۰ 


— AA تب‎ 


فحافظ الآنواع بالأشخاص هو السخر اللهم الصرف لهذه القوى فى 
هذه الأفعال التى لا تعرفها , كبا بسشر الكاتب القلم فى كتابة الحسروف 
التی یکتبها » ثم نعلم آن هذا النظام ليس يصدر عن كثرة الأشخاص واجزاء 
الأشخاص من الاعضاء والأجزاء فی الحیوان والتبات » وإلا لكان فمل 
كل جزء منها وكل شخص لما يخصهة ٠‏ لكن الأقعال جميعها غرضصها 
ومقصودها واحد هو بقاء النوع ۰ وخالق النظام فی آفسال الانواع هو 
واحد للانواع الكثيرة + والجامم فی ذلك بين الافعال السمائية والارضية 
هو واحد فى السماء والأرض ٠‏ فهو ذلك الواحد الذى كان معلم التعلمیل 
بأسرهم وهو مسدد آفعال الفاعلین بآسرهم > قهو عالم العلماء والعالع الأول 
بذاته » وحکیم الحكماء والحكيم الأول والحكيم بذاته » إذا قصدنا بالحكبة 
هنا إحكام العمل بالعلونة) ٠‏ 

وتجدر الاثشارة الى أن دليل التنظلام أو الحكمة العملية عند 
آبی الب ر کات » لیس جدیدا عل الفکر الفلسفی الاسلامی ء فقد قال به 
بعض مفكرى الاسلام من قبل ومنهم الکندی الفیلس وف(۱۰) ۰ والقاضی 
أبو بكر الباقلانى المفكر الأشعر ى , وان كان هذا قد آشار الى النظام 
والاتقان فى موجودات العالم بوجه مختلفب۱۱) " 

بعد أن ثبت أبو البركات وجود الله UM wip‏ » تعاوده نزعته 
الصوفية الاشراقية » فیجمل حلاص ما فصله بالادلة فیقول بان البدا 
الأول واحد واجب الوجود بذاته ٠‏ لیس له فی وجوپ وجوده بذاته وکونه 
مدا ولا » شريكا من ضد ولا نظير ٠‏ فهو الموجود الاول الذی [ذا لحظته 





(9) أبو البركات : المعتير ع بج ۲ ۰ ص ۱۳۵ - ۱۲۷ ٠.‏ 

(۸۰ الکندی : رسالة فی حدود الأشياء ورسوهها »> ص ۱۷۶ ۰ 
واظر آیضا د٠‏ عاطف العراقي : مذاهپٍ فلاسفة الشرق ص ۸۲ - ۸۶ ۰ ط ۷ 
القاهرة 1547م * 1 

(۱۱) انظر الباقلانی : الانصباف ص ۲۷ نشرة زاهد الكوثرى 
القاهرة ۱۹۵۰ , التمهید ص ۵ نشرة الاستاذین/ محیود الخضبری 
ومحما. عید الهادی آبو ريدة ء القاهرة ۰.۱۹۶۷ *. 


A‏ س 


يذعنك رآيته موجودا وليس معه موجود آخر من حيث كوئه لا شريك له فى 
الوجود الأول المتقدم بالذات عی وجود کل موجود » فثراه فی الوجسود 
والوجود له ولیس معه غیره فنقول ما قاله کثر من الفضلاه التاخرین فى 
الزمان المتقدمين فى المعرفة من أنه تعالى لاهو إلا حو ۰ 


وأنت إذا اعتبرته هن جهة كونه غاية قصوى سسميته إلها من حيث 
.تتوجه بالنظر العلمى هن معلولاته ومخلوقاته إليه فيكون هو الاله » وإذا 
عرفت أنه وحده فى ربوبيته قلث : لا إله إلا هو ٠‏ واذا نظشرت اليه من 
جهة وجوب وجوده بذاته » فلم تر معه غیره فی مرتبة وجوپ وجوده قلت : 
لاهو إلا هو ٠‏ وكما لا شريك له فى كونه إلها للكل » كذلك لا شريك له 
فی کونه موجودا » والموجود هو الذى يقال له هو ٠‏ فإذا كان من الوجودات 
ما هو موجود بقبره ومنها ما هو موجود بذاته » فان لفظة « هو » آول 
بالوجود بذاته منها بالوجود بخبره ۰ واذا کان الوجود بذاته هو الذی منه 
وعنه وبه وجود الوجود of‏ كانت هوية الوجود بغبره له ۰ فله تصای 
آنه هو الوجود , وله آنه هو الوجد ء فهو هو من کل وجه » ولا هو لا هو ء 
. أعنى ليس الوجود الحقيقى إلا ل194) ٠‏ ش 


ثانيا ب وحدائية الل ( اكبدا الأول ) : 


عن طریق النظر فی المکن الوجود والواجب الوجود ء عرفنا حاجة 
دلیکن الوجود بذاته الى واجب الوج ود بذاته فى إيجابه وإيجاده » كما 
وقفنا على حاجة الحادث الى الحدث والعلول ال العلة ء وآن القديم بالزمان 
بمکن أن يكون معلولا ٠‏ واذا كنا قد آثبتنا وجود واحب الوجود بذاته وآنه 
العلة الأول لوجود العالم وما فیه » فائنا ننظر Ja oT‏ هو واحد آم كثير ٠‏ 


وقبل آن پثبت ابو البر کات وحدانية الله أو واجب الوجسود بلاته » 
يعرش لمذاهب السابقين فى العلة الأول القديمة أو الاله » غير آنه لا یذ کر 
أصحاب أى من هذه المذاعب ٠‏ وقد حاولنا من جانينا ذكر أصحاب كل 
مذعب زيادة فى الشرح والبيان ٠‏ 


یقسم آبو البركات مذاهب الناس فى الألؤهية الى قسمين رئيسيين : 





۰. ۷ wa Vee pill; old yA wl (NN) 


س 


اؤلهما : رضم مذاعب القاللين “بعلل 'كثيرة قلايمة حى' عندهي آلهة + 
وهؤلاء فريقان : أحدمما يمثله القائلون بعلل كثيرة' متضادة وهم شسعب 
.شتى , حيث هنهم القائلون بمبدأى المحبة والكرامية مشل أنيادوقليس 
الفیلسوف اليونانی القدیم ء ومتهم القائلون بمیدا الخير والشر أو النسور 
والظلمة وهم الثئرية من قدماء الفرس ۰ ومنهم القائلون بالطیائع الكيائية 
أو العناصر الأربعة التى عى الحرارة والبرودة والرطوبة والیبوسة" کمیادیء 
أولى “للوجود. وهم Ga‏ فلاسغة اليونان القدماء مثل أنبادوقليس .٠‏ والفريق 
الثانى.» يمثله القائلون بعلل كثيرة غير. متضادة وربما د بهم الذريين 
من فلاسنة ایو نان القدماء آمثال لوقیبوس وديمقريطس ٠‏ 
۰ واما ll‏ الثانی 8 كدق مذاعب القائلين بعلة أولى واسیدة Ap‏ 
ض الاله « وینقسمون قسمه آول ال فرقین : آحدهما يمثله القائلون بان 
الاله هرئن ومدرك, بالحواس هو النار آو الشمس ومم الصاثبة ۰ والثالی, 
يمثله القائلون بآنه غير مرثى ولا مدرك پالحواس ۰ وهوّلاء شعبتان: : فتهم 
من یقول آنه پخل فیما بری » سواه كان يحل فى جماد كالاصنام والاوثان 
على مذعب الوثنيون , أو يحل فى بشر ؛ على ما اعتقد الهنود والنصارى : 
وأما الشعبة الثانية , فقال أصحايها إن الاله لا يجل فى شىء وهو فى نظر 
.بعضهم لا يرى اليتة مثلما ذهب المعتزلة ویعض فلاس_ةة الاسلام آمشال 
gt .‏ ابن سينا ٠‏ وفى .لل ألبغض الآخر » يراه يعض الرامون. بسالة 
تخص الرائي دون غيره من البشر مثلما قال الاشاعرة والصوفية وجمهمور 
عي (لاسلام, ٠‏ 'وسوف نرى كيف ' أن أيا اليركات يميل الى ممذا الذلهب 
الاخيز وأن كان بوجهة نظر خاصة به09 + ' 


.م يمهد أبو البزكات لاثبات وحدانية الله الذى هو العلة الأولى والمبدا 
الاول للوجوذ ٠‏ بان " یستعرض gw‏ الواحد الختلفة » وينخلص منها الى أن 
الواحد يقال لا لاينقشم ولا كثرة فيه بوجه من الجهة التی قیل فيه ائه 
واحد بها + والواحد ما آن تکون فيه كثرة من جهة ء كالجيش الواح 

ة اکسسخاصه 3 والجتس بكثرة آنواعه » والنوع والصنف بمكثرة 
aa‏ » والشخص الواحد بكثرة أجزائة كاعضائه مثلا ۰ وإما أن 


معان سم یں ںی و یری نے 
eee gral FT lt gel (ON)‏ ۷ص ۵ لاف ٠‏ 


ات بت 


لا تکون فيه كثرة بوجه من الوجوء ٠‏ فإن كان فيه كثرة ا قيل ١‏ فهر 
واد هن جهة وكثير عن جهة أو جهات ؛ وان لم تكن فيه كثرة بوجه م كان 


ومن جهة أخرى + يقال واحد أيض! للقىء الذى ليس معه غيره من 
نوعه کالشمس مقلاء فانه لیس هعها فی الوجود شمس الخرى » 
۷ کالک کب فان معه فی الوجود کاکب آخری » ویقال له فرد ۰ والاضر 
الذی یکون مع الواحد فی الوجود ۰ (ن کان ممائلا فی النوع قیل له ند 
TN‏ ی رای ی تا ی او 

۰ والواحد اي ۷ مثل له ولا ضد له ولا ت کیپ فیه ولا آجزاه له مو 
و 


fey‏ هذا ء فااوجود الاول من جهة کونه ميدأ آولا » ومن جهة .کونه 
واجب الوجود بذاته » هو واسد ولا یجرز آن یکون الا واحدا ۰ والدلیل على 
ذلك آنه لو كان فى الوجود مبادىء آول آكثر هن واحاة واجبة الزجود 
پذاتها ء فزلها تشترك فی وجوب الوجسود بالذات وفی البدئية پالذات » 
فتکون کثرتها یمد وحدتها ۰ قبماذا يكون اشتراکها فی وجرب الوجود 
پالذات ؟ لا يجوز أن يكون- ذلك بالایون والامک1 الختلفة » لان 
مکان الاشسیاه الکثرة التی هی واحاة بالطبيعة واسه بالطببم لا محالة 
إن كانت فيه بالطيم.٠‏ ۰ وان كانت فية بالقسر , قين Ft end nell‏ 
' أن نكون فى هذا المكان » والقسر يعود لى طبع أو إرادة اشا ٠ ۰٩‏ فان کان 
القاسر الذی ضو الطسع أو الارادة واجب الجسود بذانه ء فهو ادن oo‏ 
الجملة » فكيف يقسر ذاته وكيف يقسر نظيره ومثله ٠‏ ولمماذا يكون حر 
القاسر له ولا. یکون القسور » ار لا یخن قاسرا ولا مقسورا » وان كان من 
غير الجملة الداخلة فی وجرب الوجرد بالذات : فهر مسکن ٠ Fron)‏ وهو في 
الرجود بعد واجيات الوجود » قكيف صار علة الابون والامکنة الختلفة لها . 
وصدوره عنها ووجرحه بها : فهی موجودة قبله و کثرة قبله . فقد بطل 
القول wa‏ واجبات الوبجود پالایون والامکنة ولا مکثر لها ۰ ۱ 


dnd chia ٠ وياطل أيضا , ثكثر واجبات الوجوح بالذات‎ Jens: 
لپا > لأن العرضيات تکون بعد الذات ؛ والذات الواحدة بالذات لا تمد‎ 


aay. 


كثيرة clus wl‏ + وباطل کذلكب آن یکون تکثر واجبات الوجود بذاتها . 
بصفات ذاتية ۰۶آن الذاتية ها هنا إن كانت ذاتية لواجب الوجود من حيث 
مو واجب الوجود + فلا وجه لتكثره بها إذ إن الواحد بالواحد واحد » یعنی 
بصفات وجدت له بذاته ومن ذاته لا من غيره » وإنما بتكثر الواحد بالكثرة 
والفررية » کما یکون في غیره من الأنواع تحت الفصل عن علة غير الصلة 
الوجية للطبيعة الجتسية ۰ وکا کان واچپ الوجود بذاته لا علة. له , 
فلا وجه آذن لکثرته بعد وچوب وجوده بالذات ء لا پالذاتیات ولا بالعرضیات: 
واذ بطلت وجوه التکثر کلها ء فقد ثبت آن واچپ الوجود پذاته هو واحه 
بالشخص لا مثل له آي ند ۰ 
وکذلك لا ضد له » لأن الضد شريك فى الموضوع والهيب ول الذى 
يوجدان فيه وبه » فإن موضع الأعراض هو علتها الهيولانية » وواجب 
'الوجود بذاته لا علة له فلامیولی له » فلا ضد له پشارکه فی الوشسنوغع 
ولا ند له ۰۰ وکذلك لا تر کیپ فی ذائه من آجزاء ۰ OY‏ الاجزاء » إن كان 
بضها واجپ الوجود وبعضها لیس واجب الوجود » فواجب الوجود هو 
ذلك البعض الواجب دون ما لیس بواجب » فهو واحد منها » والباقية غير 
واجبة الوجود ۰ وکل مالیس پواجب الوجود بذانه فهو معلول واچپ 
الوجود » فهو بعده فی الوچود ۰ والاجزاء تکون فی الوجسود قبل ال کپ » 
فواجپ الوجود پذاته لا جزء له ۰ والا لکان علة علته و کان سابق سابقة ال 
الوجود » ومذا محال ۰ فذاته لا ثر کیپ فیها من آجزاه مختلفة من اعضاء 
أو غيرما , فهو صمد أى بسيط : وواحد لا غيرية فيه ۰ 


وعلى هذا » فقد صح وثيت أن اليدأ الاول واه الذات والحققة 
وللاهية ۰ فهو واحد أحد فرد صمد. , فهو واحصد من حيث لا كثرة فيه 
مطلقا ۰ وأحد من حيث لا كثرة فيه كما فى العسكر الواحد وهو فرد من 
حيث لا ند ولا ضد له * وصمد من ححيث.لا تركيب فى ذانه ٠‏ فالأاحدية 
فصل متمم للواحدية والفرد فصل متمم للاحددية ٠‏ والصمد فصل عتمم 
للفردية GY ٠‏ الواحد قد يكون كالجيش الواحد ولا يكون آنعد » والاحسد 
قد يكون له نظبر وضد فلا يكون فردا * والفرد قد يكون فيه تركيب 


فلا یکون صمذا ٠‏ فواجب الوجود بذاته واحد آحد قرد صمد » فهو واحد 
من کل وجه وجهة » وهو خالق الخلق وعلة العلل » وحده لا شريك ۱:(4) ۰ 

وواضج مما ذکرناه » آن رای آبي البرکات فى وحدانية الله تال 
واثباته الوحدانیة بدلیل عقل ۰ انما یتفق مع وجهة النظر Ayal‏ والکلاسه 
كما يتسق مع وجهة النظر الفلسفية التى نجدها عند من سبقه من فلاسفة 
الاسلام أمثال الكندى والفارابی cols‏ سینا والزال ۰ وللاحظ آنه 
لا يغالى فى إثبات صفات سلبية لله تعالى مثلما فعل التسکلمون من العتز له 
والأشاعرة ٠‏ وإئما يثبت من هذه الصفات ما رآه ضروريا PT GLY‏ 
oh pall‏ والضد والثل والند ۰ وهو یدرگ ذلك ویعیه بدلیل قوله : « إن 
الغلو فى السلب للسزیه مما لا آقول به ۰ یل آقول منه ما يلزم فى النظر 
المحقق , لأن قوما قد قالوا من ذلك بما اخرجهم عن المحجة واحوجهم الل 
تنزيه عن التنزيه OMe‏ 


(۱۶) آبو الب کات : العتبر » ج ۲ ء ص ۲۵ » ج ۲ » ص 8ه 1۲ ٠‏ 
(۱) الصدر السایق ء ج ۲ » صن ۲۷ * 
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اقيتضت طبيعة البحث فى مسألة صفات اله تعالى والوقوف على آراه 
آبی. البر کات التقرپرية والنقدية بخصوصها ان نعرض لها من خلال. اربعة 
أبعاد , آولها [ئبات آبی البر کات للصمفات الذاتية الايجابية له تعمالل 
والثائى ء اثباته التنزیه » والثالث » [ثباته العلم الالهی ء آما البعد الرایع » 
فنتناول فيه موقف فبلسوفنا من مسألة رزية dle al‏ ثم نتبع ذلك كله 
يتعقيب من جائينا ٠‏ 

البعد الأول .. الصفات الثاثية الابجابية : 

بعد أن أثبت أبو اليركات وحدانية الله واجب الوجود يذاته , تراه 
يثبت الصفات الذاتية الايجابية الأخرى له تعالى وهى الارادة والعلم والحكمة 
والقدرة والجود والکمال ء ويرى أن هته الصفات الذاتية إنما هي له تعالى 
بذاته عن ذاته ولا ترتفم عنه (طلاقا ۰ وعو يمهد لذلك بتقسيم الموجودات 
الى ثلائة أصئاف : أولها , ذوات موجودة حاصلة فى ll‏ ود »؛ وجودها 
حاصل لنواتها حصولا آولیا ء کالانسان » فانه ذات موجودة » وجودما 
حاصل لها حصولا آولیا ۰ والثانی , آفعال تصدر عن هذه الذوات وتوجد 
فی النعولات والعلولات » فوجودها لا یصل لها فى ذواتها بل يوجد 
پوجود الفاعل ویحصل فی الفعول » ویه لها وجود ء مثل الحرکة ۰ فانها 
فعل یصدر عن محرك » کالا نسان فى متحرد کالقلم ۰ آما الستف الثثالث » 
فصفات هی حالات فی الذوات ااوجودة ,2 وحودها فیها وبها وسها ولها , 
لکن لیس لها فی ذواتها , متال ذلك خلق من اخلاق الانسان کالحیاء » فانه 
حالة موجودة فى نفس الانسان , وجودها فی النفس وا ومها ولها » 
ولا یتصور لها وجود پذانها وفی ذاتها ۰ 

والحاسل فى الوجود أولا مى الذوات ء ثم الصفات التي فی النوات 
ولها ۰ ثم الافعال الصادرة عن الذوات بالمسقان والحالات ٠‏ وقد سبق 
(ثیات آن الذوات الوجودية لا تكون باسرها واجبة الوجود بذاتها » يل 
وجود كل موجود . من ذات وصفة وفعل ؛ [لما هو عن واحد واجب الوجود 
بذاته عو الله تعالى » 

(م /ا ‏ الوجود والخلود ) 


ومن الصفات والحالات ما يكون للأشياء بدوائها من ذواتها » تصدر 
عنها فیها وتوجد لها منها آی للشی- من ذاته » مثل الحرارة للنار من حي 
ھی نار » والبرودة للثلج من حیث هو ثلج ۰ ومثل مساواة الزوایا الفلا 
من كل مثلث بقائمتين » فإنها للمثلث بذاته ومن حيث عو مثلث ء ومشل 
تور الشمس للشمس من ذاتها ٠‏ ومن الصفات والحالات ما يكون للشىء عن 
علة معطية وسبب موجب ؛ فهى ليست له من ذاته بل من غيره 2 مشل 
حرارة الماء عن النار المجاورة لها , وبرودة الهواء عن برد الثلج المجاور له , 
ومثل نور القمر من الشمس ٠‏ والصفغة التى للشىء بذاته وعن ذاته يقال 
لها طبيعة وخاصية إذ هی له عن ذاته والافعال تصدر عن الذوات بحسب 
الطبائع والخواص التى حى الحالات والصفات الآوائل الذاتية للذوات() . 


والذى يعلم حقا ویقینا من الصفات والحالات التی للذات بالذات من 
(لذات » هى صفات الأول تعالى » فإنه ليس معه فى الوجود مساوق , بل كل 
موجود هو غره بعده فی الوجود بعدية بالذات » وإيجاد الموجودات ياسرما 
هو فعله الصادر عن ذاته , وقد قلنا ان الفعل پصدر عن اللات بحسب 
الحالات والصفات » ثالجود صدر عن الجواد » والقدرة عن القادر , 
والحكمة عن الحكيم » فهو تعالى جواد قبل آن يجود وإلا لما جاد 2 وحکیم 


قبل أن يحكم ويحكم وإلا للا أحكم وحكم ٠‏ 


وليس لقائل أن يقول إن جاعلا جعل الاثنين زوجا ء ولا الشلاثة 
فردا , ولا زوايا المثلث مساوية لقائمتين , بل يقول إن موجدا آوجد الائدین 
والثلائة والمثلث + وحيث أوجد الاثنين فقد أوجدها زوجا : وأوجد الثلاثة 
فردا » والمثلث بزوايا ثلاثة تساوی قائمتین » ولا یحتاج آن یوجه ذلك لکن 
منها بعد آن آوچدما ء فان ذلك لها بها ومنها من حیث هی کذلك ۰ 


بعد هذه المقدمات الايضاحية , يحاول ابو البركات إثيات QW‏ 
الالهية » فيعرض لعنى الارادة ثم يثبت إرادة الله تى_الى بالدليل ٠‏ وفى 
هذا الصدد يقول بان الافعال تصدر عن الذوات پالطبع والخاصية ؛ لكن 
ذلك ليس مطردا فى كل فمل عن كل فاعل , بل عن الأفعال ما يكون 
مصدرها الارادة المخالفة للطبيعة أو الموافقة لها , آو التى هى غير مقتضاها 


ا س ا —— 


۰ ۱۰۰١ ص‎ Ve , أبو البركات : المعتير‎ )١( 


۹۹ 


وان لم تخالف ولم توافق ٠‏ والارادة تكون من صفات الذوات الفعالة » 
ولا تكون هذه الارادة بإرادة أخرى فيتسلل الأمر الى غير نهاية أو يدءر 
دورا , كما قلتا فى العلل والمعلولات واتضحت استسالته فيها ٠‏ قإن كانت 
۲۱ ادة بإرادة » فالارادة الأولى بغير إرادة » ولابد من ارادة أولى اذ لا تذمب 
الاسباب والمسببات الى غير نهاية ٠‏ 


كالارادة الأول تکون بذاتها لا بارادة آخری » آی تصدر عن الذات من 
ذاتها لا من مژثر وفاعل فعل فیها ولها ۰ وکل فاعل متفنن الافعال » تنساق 
انماله الى نظام واتفاق على غرض مقصود ونهاية محدودة لها بآسرها » فهو 
فاعل بالروية ۰ ومعنى الروية هنا هو أن يتقدم العلم على الفعل » ثم بعد 
العلم تکون الارادة والعزيمة , وهى حالة بها يكون الفاعل قاعلا بعد مالم 
يكن , بعدية إما بالذات أو پالزمان , ولو خلا الفاعل عنها لما فعل0© ٠‏ 

وعل هذا ستدل آبو اليركات على الارادة الالهية » مستندا الى أن 
واجب الوجود بذاته آو البدا الاول هو العلة الاول الفاعلة ٠‏ وهو تعالى 
لا يفعل بالعرض ولا بالقسر ء بل بالذات أى بالارادة » لآن کل فاعسل 
بالعرض والقسر , قبله قاعل بالذات سواء كان بطبع أو إرادة » ولا کان 
ادا الاول لا قبل له » فهو اذن فاعل بالذات ٠‏ ولا يمكن أن يكون فأعلا 
بالطیم » لان الفاعل پالطبع یفعل ما یفعله عل سنن واحدة وفن واحد وعل 
چهة واحدة » والبداً الاول هو مبدا واحد لسائر الوجودات من الافعال 
والذوات الختلفات الطبائع lass‏ والانحاه والایات ۰ وآضا . فان 
الفاعل بالطبم ء یفعل دون آن یشعر بفعله ولا یتصده ولا پریده باختیاره » 
كالنار فى الاحراق » والثلج قى التبريد » ولا يجوز أن يكون فعل ادا 
الأول de‏ هذا النحو , وذلك لما نراه فى أفعاله وموجوداته من الغايات 
والنظام والاحكام الحافظ لبعضها ببعض ء والمعين بعضها يبعض ¢ والمسبب 
بعضها لبعض ٠‏ ولا يصدر النظام والاحكام فى الفعل عن مالا شعور له بما 
يقصده ويريده ٠‏ بل يصدر عن عالم حكيم آمر مسخر , مريد ٠‏ فالمبدا 
الأول ja, la ple‏ « مريد وقاصد لا یفعل ء راض بفعله ٠‏ وإذن فهو 
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ليس فاعلا بالعرض. ولا بالقسر ء ولا بالطبع ٠‏ وژئما هو فاعل بعلم ورایز 
وقصل(۲) ۰ 

ويتضح من هذا + تلك الصلة الوثيقة بين العلم والارادة فى نظلر 
آبي البرکات من حیث پری آن العلم بالشی» پسسبق الارادة الل فعله » ثم 
Gh‏ الفعل لیکون لاحقا للارادة ونتيجة لها » ولا یعتی تقدم الم عل 
الارادة ۽ آنه سیب للفعل » لآن السبب الحقيقى للفعل هو الارادة ويكون 
العلم السابق هنا معين ومرشد للارادة الى ما يجب آن تفعله » فالفاعل يعلم 
أولا ثم يريد ثم يفعل ما يريد ٠‏ فحين يحصل له علم سایق ۰ يبع ذلك 
العلم حالة يشعر بها عن ذاته فى ذاته توجب الفعل وتكون سسييا لصدور, 
Ue‏ » وهی الارادة ۰ فالارانة خی السیپ الموجب للفعل بعد علم سابق 
بالراد ۰ مثال ذلك ارادة الکاتب لا یکتب بعد علمه بما سیکتب ۰ وارادة 
القائل قیما بقول بفکره ورویته ۰ 

وکما آن الافعال الحسية والطبيعية والطباعية والارادية من الانسان 
تتفق عل غاية واحدة هي حیاته وبقاژه الذی قدر له » بحیث اثه بشهوته 
يطلب الغذاء » وبطبعه بهضمه » ویارادته یحصله ویاکله ۰ ویرویته پختاره 
ویمیزه ویقدره ویوفیه ء وبحسه بدرك موافقه وملائسه » لکذلك الحال 
قی الاشسخاص الختلفة » كل واحد شعل فعلا أو افعالا تخصه, 
وتكامل أفعالهم جميعا وتتسق على نظام يسوق الى غاية واحدة هى بقاء 
اناس وحسن حياتهم » فالزارع والطحان والخباز واليناء واللساج 
وغيرهم » كل يفعمل بطبعه وإرادته لاجل ذانه ولاجل غبه » وتتکامل 
أفعالهم وتتسق لتحقيق غاية واحدة تؤمهم جميعا هى اليقاء والحياة ٠‏ 

بل إنك ترى الأوقات المختلفة والفصول التياينة الطباع كذلك ايضا, 
تنساق الى غاية واحدة تعد الشتاء وتمد الربیم وتظهر الصيف وتكمل 
الخریف » وكذلك الحال فى الثئبات والحيوان باعضائه المخعلفة وافمالها' 
التفتنة , وفى الأشخاص المختلفة من النوع الواحد ؛ والانواع من الجنس 
والأجئاس في الوجود كله » على ما ثرى من الحكمة الدالة على سابق gall‏ 
ay‏ المبادى ولبدايات » السابق .الى الغايات والنهايات » وتلك افسال 





9) أبى البركات : المعتبر , چ ۳ء ص 31 ٠‏ 
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نيع الى فعل » وفعل يجتمع الى قعل بعد أفعال » تنساق جميعا الى فعل 
آبر هو غاية لها ء و کل ما نلحظه فى الخلق من نظام وحكمة , وما نجده 
فى الوجودات من تکامل واتساق وحکام ء [نما هو عن علم سایق وعن 
حکیم عالم مريد وعارف ء فللافعال الارادية والارادات فی الوجودات مبداً 
أول . وکما أن مدا وجود کل موجود هو الوجود الاول . فکذلك مبدا کل 
علم هو علم الأول وميدآ كل حكمة حكمة أولى عي حكمة الأول ؛ وكذلك 
میداً کل ارادة » ارادة أولى هى ارادة الأول ٠‏ 


» الاول مرید بدلیل وجود اارادات فی خلقه‎ fads. alls Jes 
» وعالم بدلیل وجود العلم فى خلقه , وحکیم بدلیل وجود الحکمة فی خلقه‎ 
وجواد بدلیل جوده بخلقه ء وقادر بدلیل قدرته فی خلقه » وعارف بانواع‎ 
٠ فذاته ميدأ أول لوحودالذوات‎ ٠ العرفان بدلیل المعرفة الوجودة فی خلقه‎ 
وفعله ميدأ آول للافعال ء وصفاته عبدا آول للصفات ۰ فهو المبداً الأول‎ 
العام البدئية لسائر الوجودات ۰ ولیس لصفاته الذاتية هذه.مبدا سوى‎ 
ذاته » فليس له فی علمه معلم » ولا فى معرفته معرف مرشبند ء ولا فى‎ 
إرادته الأول سيب موجب غير ذاته ۰ ولیس یمکن آن یمسدر عنه فسل‎ 
لا يعلم به مثلما پم در عن پعض مخلوقاته ۰ ویتضح من حسلا آن‎ 
للميدا الأول إرادة وعلما هما له صفتان ذاتیتان آو صفة واحدة ترجع‎ 
إلى سببتین مختلفتین » وذلك له بذاته من ذانه » به خلق ما إغلق‎ 
* من مخلوقاته ء وآوجد ما آوجد من مبدعاته » وهما له پالذات عن الذات©)‎ 


م شت آبو البرکات » صفتی التمام والكمال لله تعالى باعتيارهيا 
آیضا صفتیل ذاتیتیل له تعال بذاته من ذاته » لا بغيره ولا من غبره ء لانه 
لا غبر معه فی الوجود الساوق لوجسوده الواجپ بذاته » بل کل مافي 
الوجود » |نما هو منه وعنه » وجد بعد وجوده » فلیس له في وجوده مح 
ولا قبل حتى يستفيد منه حالا أو يكتسب منه ثماما أو كمالا ' ۱ 

والكامل يقال على ذى التمام والكمال إذا .كان هن طبيعثه. ونوعه أن 
تكون له صغات هى باسرها له من غير أن يعوذه هنها شىء ٠‏ فحيشذ يقال 
له تام وكامل بقياس شخص آخر من نوعه لم تجتمع له تلك الصسفات 





۱ ۱۱۲ أبو البركات ؛ العتبر , بن ؟ , من‎ )٤( 


الأعأس 


التى هن شانها آن لكون له يطبيعته ونوعه ٠‏ وذلك .مثل الالسان الذی 
من شانه أن تكون له بطبيعته ونوعه الكمال الذى فى صحة مزاجه 
وتناسب اعضائه وقدرته على حركاته وتحريكاته ٠‏ وفطنته بقوة ذهنه , 
وكماله بعلمه ومعرقته لساثر العلوم التى هن شانه آن يعليها والصداعات 
التى من شانه آن یعملها , فيقال له حينئذ کامل » هن چهة اجتماع هسئه 
الاوصاف فیه اکمل وأتم بالقیاس ال شخص آخر من نوعه له بعض حلم 
الصغات فقط لا كلها ٠‏ 

والاول تعال » له من صفاته عن ذائه ویذاته کل ما من شانه آن یکون 
له ۰ لانه بذاته ومن ذاته لا بنتظر فيه سببا خارجا عن ذاته gr‏ توحسه 
له. ء کما بتتظر التعلم العالم ؛ والمريض الطبیب ۰ وقد علمنا أن كل 
ما للشىء يذاته لا يصح أن يرتفع عنه فی وقت من الأوقات التی توجد فیها 
ذاته ٠‏ وعلى هذاء فالكمال له تعالى صفة له بذاته عن ذاته لا ترتفع عنه 
إطلاقا ٠‏ بل ان المومصوقات وص فاتها , والتامات الکاملات , وتماماتها 
وكمالاتها موجودة فى الوجود عن المبدا الأول الواجب الوجود بذاته لآنها 
تكون إما عنه وإما عن ما عنه ٠‏ فكل صغة لموصوف » انما هى له مته تعالى » 
وحو معطيها له » لا على طريق النقل » بل على طسريق الايجاد والتسبب ٠‏ 
فكل جمال وبهاء وتمام وكمال لوصوف > إنما هو مع الموصوف به من عند 
العلة الاول ء التى لها من هذه الصغات آكثر مما لكل موص_وف : ولا يمكن 
أن يكون أقل ٠‏ فله تعالى الحسن الاحسن » والتمام الاتم » والكمال 
الأكمل ٠‏ والخير الأخير ء والفضيلة الأفضل بمعنى آنه تعالى الغاية فى ذلك 
باسره(ه) ۰ 


" البعد ائثانی - التئزیه : 
بعد أن آثبت أبو اليركات الصفات الذاتية الايجابية ل تعال نراه 
يعرض للصفات السلبية التى تعنى التنزيه والتقديس لله تعالى ٠‏ ويرى أن 
الصفات السلبية أعدام ونقائص ومباينات ومضادات تمثل سسلويا فى 
العقل والمعقول وليست أشياء موجودة مرفوعة عنه تعالى ٠‏ وإلما ارتغافها 
فی عفل العاقل وتصسور التصور » فهو تال منزه مقدس عن الاهدام 





ره أبو اليركات : المستبر عبس ۳ . س ۱۰۵ : 


ب ١1س‏ 


ورلتقالس فی آن یوصف بها وتنسب اليه من حيث هى آعدام » وذلك لأن 
النی عنه هو الوجود لا العدم ۰ وآما الاضداد والباینات فينسب اليه منها 
ما بلیق بالتنزیه والتقدیس » وهو کونه بمنای عن خسائسی. الوجودات 
التى هى عنه قى الوجود فى طرفه الآقصى ء بحيث إنه إن قال قائل 
إنها عنه ومنه على آنه علتها الأولى التى بالذات من غير واسطة ١‏ فقد قال 
بما یخالف التقدیس والتنزیه ۰ 


وعلى هذا , فانه UWS‏ [ذا کان بوصف باه الحی القادر الرید الاس » 
الغتی الجواد » العل العظیم » القسدوس الطاعر ‏ العارف العالم » على 
التحقیق وبالحقيقة ۰ فان التنزبه والتقدپس له تعای » یوجب نفی آضداد 
هذه الصفات جمیعا عنه » وذلك لسببين : آحدهما » آن هذه الصفات [ئما 
هى له تعالى بذاته وعن ذاته ولذاته » فهی واجبة له بذاته ۰ آما من پوصف 
بشىء منها سواه » فإئما يوصف بها على سبيل المجاز والاستعارة وبعض 
العنى والحقيقة ٠‏ أما تسام المعنى والحقيقة فهى لله تعالى وحله ٠‏ 
والسبب الثانی ء هو أن كل صفة من هذه الصفات إن وجدت فى غيره , 
فلا توجد له پذاته وعن ذاته » ومن ثم فإنها قد توجد فيه ثم يفقدها 
ويوصف يضدها . فالانسان يموت بعد أن يكون Lie‏ ویعجز lar‏ 
قدرة » ويفتقر بعد غنى » ويبخل بعد جود ء ويفقد علمه بعد إذ ple‏ » 
ويترذد فى مراداته بين الفعل واللافعل ۰ ولذا كان الائنسان الجواد 
ns ogy We‏ جزاء مشروط ولا عائدة مطلوبة » فانه یتوقم الحمد والثناء 
والجازاة همن یعرفه بذلك فیجزبه عل خلقه وجمیل آفساله ۰ آما الج‌ود 
يالنسبة لله تعالى فهو منه وله ء وهو غير محتاج الى شىء » لآن الكل له ومن. 
عنده » ولا Glen‏ شيئا فإنه لا ضد له ولا يتوقع حمدا ولا ثثاء » فليس 
لجوده سبب سوى الجود الذی هو منه وله ۰ فهو الجواد حقا ٠‏ وإذا. كان 
جود الجواد من الئاس ينقص شيئا مما يجود به ؛ فإن الجود الالهى 
لا ينقصه شسيئا ؛ فخزائته لا ينقصها عطاؤه كما ينقص خزائن الملوك 
من البشي ٠‏ 


- 1١5 له‎ 


النعد الثالث - العلم الالهى : . ۱ ۱ 

فی دراسته لسالة العلم الالهی نجد فیلسوفنا یعرض لها بمنظودرین : 
آحدمما منزر نقدی یتداول من خلاله آراء آرسطو وابن سينا بالذات فى 
هذه السالةبالنقد. والتفنید ویکشف عن .تهافتها وما تحتویه من باطل فی 
نظره » وهو فى هذا پتابم من حیث التسوجه النقدی کثیرا من مفسكرى 
الاسلام السابقين عليه0) الذين واجهوا مذهب ابن سينا خاصة بالنقد 
العتیف حيث آنکر هذا علم الله بالجزئيات الحادثة » وبلغ النقد ذروئه عند 
الغزالى حيث حكم بالكفر على ابن سينا فيما ذهب اليه خاصا بالعلم 
الالهی ء وأيضا فى قوله بقدم العالم وإنكار البعث الجسماني0») ٠‏ والثاتى : 
منظور تقريرى يثبت فيه رأيه فى العلم الالهى وكيف آنه علم شامل محيط 
بالكليات والجزئيات على سواه * : 

وقد يجدر بنا أن نشير ال آن الذاهب التی ذاعت وشاعت بخصوص" 
العلم الالهی فی الأوساط الدينية والفلسفية حتی عصر آبی الب ر کات . 
كانت ثلائة مذاهب : آحدها » مذهب آرسطو الذی آنکر علم الله بأ شىء 
سوی ذاته » فهو لا پعلم شيئا من العالم وموجوداته لا کلیا ولا جزئیا » وکان 
لأرسطو فى ذلك حجج حاول بها الاستدلال عل صبحة مذهبه ۰ والثانی » 
مذهپ التکلمیل وجمهور علماء الاسلام ء وغو یتناقض تماما مع مذهب 
أرسطو » من حيث ذهيوا الى أن الله تعالى يمرف ذاته » ويعلم ویعرف: 
سائر مخلوقاته وموجودات العالم فى سائر الاوقات على اختلاف الحالات. » 
ما كان متها وما هو کان وما سيكون فلا يعزب عن علمه مثقال ذرة فى. 
المذهب الثالث , فهو مذهب فلاسفة الاسلام الشائن آمثال الفارابی داین 
سيئا ٠‏ وقد عبر ابن سينا عن هذا المذهب وکان آشهر ممثلیه ء فقد ذهب 


الى أن الله تعالى يعرف ذاته بذاته , ویعلم الصفات الكلية من مخلوقا. 





(1) من هؤلاء القاضى عيد الجبار : شرح الاصسول الخمسة . 
ص 161 ۱۰ ؛ الباقلانی : التمهید ص ۲۰۲ - ۲۱۲ الیغدادی : 
اصول الدین » ص ۹۵ ٩۱‏ , اين حزم : الفصل » ج ۲ ۰ ص ۰-۹۹ ۰۱۰۸ 
الجوینی : الارشاد ص ۱۲ - ۰۱۶ ص ۱ - 39 ٠‏ ۱ ۱ 

(۷) الغزالی : تهافت الفلاسفة ص ۲۹۳۲ 9ب ۲۹۵ ۰ ط ۲ القاهرة 
۵۰۵ م ° 


۰۵ = 


۰ والذواث الذائمة الوجود منْ معلولاته ٠‏ لكنه لا يعرف .الجزئيات , ولا يعلم 
الكائنات الفاسدات التغرات الستحیلات » ولا شسيئا من الحوادث من . 
الجوادث من الافعمال. والذوات ۰ وکان لابن سينا عدة آدلة حاول بها 
[ثبات صحة مذهبه ٠‏ وئلاحظ of‏ هذا الذهب حاول التوسظ بل مذهب 
أرسطو ومذغب جمهور المسلميل » فهو لا يقصر علم الله على ذاته فقط ودنکر 
علمه يكل شىء مثلما قال ارش‌طو » a.‏ » یثبت ple‏ الله ببعض الوجودات 
ray‏ علمه بالحوادث ¢ ومهما تكن محاولة این سينا فى إرضاء نزعته 
القلسفية وعاطفته الدينية بمذهبه هذا فقد پاء بالشل عل الاقل من 
وجهة النظر الديئية الاسلامية ٠‏ 


وسوف نرى كيف كان yl‏ الب رکات آقرب الى روح ا وأصولة: 
القررة فى هذه للسالة من ابن سینا ء ولذلك سیوجه نقده العثیفب الى كل 
من أرسطو وابن سينا » قبل أن يعرض مذهبه هو فى المسألة ٠‏ وسسوف 
سير همه خطوة خطوة لنتعرف على أبعاد موقفه بجانبيه النقدى والتقريرى * 


اولا ب نقض مذهب ارسطو وحججه 

ی 
من الوجودات » قدم عدة حجج حاول بها أن پثبت صحة مذخینه ء وقد 
mos leu‏ آبو البركات جميعا Je‏ ال التالى : 


: ل ثقض الحجة الاول لارسطو‎ ٠ 

اسنتئد أرسطو فى نفیه علم الله بالموجودات الى حجة” تقوم على سناس 
أن تعقل الله لغيره يفيد آن' كماله يتم بغيره اكتمال العقل با معقولات » 
كما يفيد أنه ناقص " پذاته فیکمل بتعقله لغره » ولا كان هذا وذاك مخالين 
فى حق الله الكامل. بذاته ء ققد بطل كونه عاما sf ot‏ عاقلا آشی» آخسر 
سوى ذاتة ٠‏ 

ينقض pl‏ البر کات .هذه الحجة بط ریقین ا ee‏ 
برهانى os‏ 

اما على سییل الجدل ء فانه اذا کان ارسطو دق بان مدا أول 
وموجد الکل..» فان القرل فی علمه وتعقله للغر کالقزل فی.خلقه وانجناده 
للغير ٠ ٠‏ فإن قال: ارسیلو إن إلخلق. لزم عن: ذاته » قلنا'وكذلك تعيله: لشيره 


۳۳ ام 


لزم عن ذاته ء فان منم تعقله لغبره حتی لا یکون فی تعقله کمال له » فلیمتع 
خلقه. ولیجاده لشره ایضا حتی لا یکون له به كمال ٠‏ ولئن منع ذلك فقيد 
ابطل کونه مبدا آولا للموجودات وخالقا لها , لآن الذی لزم فی علم العلوم 
يلزم مثله فى خلق الخلوق آو [بداع البدع ۰ فان آوجب دفع إيجاده 
للموجودات نقصا له » فکذلك يوجب رفع علمه بها نقصا له . واجلاله عن 
ذاك کاجلاله عن هذا ء وقدرته على هذا كقدرته على ذاك : فلم ینزهه آرسطو 
عن علم غیره وتعقله ء ولا ینزهه عن خلق غیره وایجاده ۰٩‏ ولاذا خشی آرسطر 
على الله التعب والکلال في آن پعقل غبره , ولم یخشی مثل ذلك عليه فئ أن 
يفعل ويوجد ٠‏ 

واما على سبیل البرهان » فنتول پانه تعای لیس کماله بفعله بل فعله 
بکماله ۰ ومن آفعاله تعقله » فتعقله [نما هو عن کماله الذاتی الذی لا وجه 
لتصور النقص فیه ۰ فالنقص لا بتصور فی ذات البدا SY Ja‏ واحد , 
والنقص انما یتصور فی موضم الزيادة والتقصان اللذدین هما من صفات 
الکثرة Gilly‏ ۰ وهو تعالى واحد وحدة محضة فلا يتصور فيه نقص 
البتة ۰ ثم ان النقص من الصفات الاضافية حيث يقال نقص کذا عن کذا . 
كما يقال زاد كذا على كذا » فكيف يتصور فى الذات الاحدية تقص ما » وهو 
الکمال الطلق ٠‏ وعلى هذا فكماله وقدرته له بذاته ويلزم عنها ما له بالقياس 
ال موجودانه » فهو تعال لا یکمل بإيجاد مخلوقاته بل وجدت مخلوقاته عن 
کماله » وکذلك لا یکمل بتعقل موجوداته » بل تعقله لها عن كماله ٠‏ وکما 
لم شرف الله بمخلوقاته بل خلق بشرفه » بمعنی آئه لم یخلق فشرف » بل 
شرف فخلق » فکذلك ما علم وتعقل فکمل » بل كمل فعلم وعقل ٠‏ 

ومن جهة آخری ۰ فان کمال الافعال وشرفها » یصدر عن کمال الذوات 
الفاعلة وشرفها » ولیس العکس oc‏ فشرف السنوات وکمالها علة لشرف 
الافعال وکمالها » ولیس شرف الافعال علة لشرف النوات بل دلیل عل 
شرف النوات ۰ فرجود فعل افضل فی ذاته وآشرف من فعل pT‏ , دلیل 
عی وود جوهر آشرف فی ذاته من جوهر » وذات آشرف وافضل من 
ذات ٠‏ والدليل إذا ارتفع لم يرتفع المدلول عليه في ذاته ٠‏ بل ربما ارتفع 
علم العالم السستدل پدلك الدلیل علیه ویکون الامر سیدئذ عل ما حسو 


om ۱۰۷ مم‎ 


عليه سواء علم أو لم يعلم ٠‏ فالله تعالى لا يكمل بانه عقل , بل WM Jie‏ 
> فقد بطل القول بأنه لا يعقل غيره حيث بطلت الحجة على أنه لو عقل 
لكان اكتماله بما يعقله ٠‏ بل انه تعالى لا يكمل بتعقل ذاته » بل فعل ذاته 
وكمال قعلها إنما هو عن كمالها الذاتى » فليس هو اقصا حتی یکسل 
بفعله ء بل هو تام بذاته وتمام أفعاله لزم عن تمام ذاته » فبطل القول 
بانه یکمل یعقل غيره أو يتعقل ذاته8©) ٠‏ 

نقض الحجة الثانية لأرسطو : 

ومما احتج به أرسطو على نفى علم الله بغيره » قوله أن تقل الله لغيره 
يوجب تغيرا فى ذاته بسبب إدراكه الأغيار المتغيرات » كما يوجب تكثرا فى 
ذاته بكثرة مدرکاته ومعقولاته ۰ 


ويرى أبو البركات أن هذه الحجة داحضة والقول باطل BT SY ٠‏ 
الدرکات والعقولات لا توجب كثرة فى ذاته تعالى , بل فى إضافاته 
ومناسياته » وهذه مما لا يفيد الكثرة فى هويته وذاته ولا فى وحدته التى 
وجبت له فی وجوب وجوده پذاته ومبدئیته الاول التی بها عرفناه و بحسبها 
آوجبنا له ما آوجبنا وسلبنا عثه ما سلبنا ۰ وآما آنه تصال يتغير بإدراك 
ol pat‏ فذلك أمر إضافى لا معنى فى نفس الذات ٠‏ وقد ناقض أرسطو 
نفسه بهذا القول لانه ذکر فی کتاب القاطیغوریاس آن الظن الواحد لا يكون 
موضوعا للصدق والکنب بتغيره فى نفسه بل من حيث تتغير الامور 
الظنونة عما هی علیه من موافقته ال مخالفته ء لآن ذلك التغير ليس للظن 
فى ذاته » بل للأمر المظنون حيث وافق تارة ثم تغير فخالف ٠‏ فإذا كان ذلك 
لا يغ الظن والاعتقاد ء فكيف يغير العلم ثم يتادى الى تغير العالم ٠‏ 


ومن جهة أخرى ٠‏ فإن ارسطو نفسه يقرر يان التغير ان كان يقح 
لبعض الاجسام وما هو جسمانى فإنه لا يقع فى النفرس التى تتجدد لها 
العارف والعلوم ء لآن التغر بر كة » والنفرس لا تتحرك فی الکان ». بل 
إنها فى نظلره ليست قي مكان البتة فكيف أن تتحصرك فيه ٠‏ ويرى 
أبو البركات آنه حتى لو لزم ذلك التغير فى بعض الاجسام فإنه لا يلزم فى 
البض الاخر » فقد يسود الجسم ويبيض وقد يسخن ويبرد وهو فى مكانه 


(۸) آبو لیر کات : العتیر » جه ١ء‏ ص ٠ ۷١-۷٤‏ 


- ٠١4 


لم يتحرك ولا يتحرك قبل الاستحالة ولا بعدها » وإذا لزم ذلك فى بعض 
الأجسام فإنه لا يلزم فى النفوس ٠‏ وحتى لو لزم فى التغيرات النفسائية 
فانه لا یلزم انتقال الحکم فیه ال التغرات فی الحارف والعلوم والارادات ء 
لان الحکم الجزئی لا یلزم حکما UIST‏ وصدق القضية الجزئية لا وجب 
صدق الكلية المتداخلة معها , فلا يتعدى الحكم بالتغير من البعض الى الكل , 
ولا الى البعض ء وإلا لكانت الأشياء كلها على حال واحدة ٠‏ انه إن كان ذلك 
التغير المرتيط بالحركة يصح فى الأجسام الداخلة تحت الکون والفساه 
بالتغرات الملحدودة قى الكيفيات المبصرة والملموسة والأشكال والقادير 
وما يتبعها ویتعلق بها » فانه لا بصع قى النفوس والعقول والنوات » داول 
آلا يصح في ذات الله تعالی » فلا پلزم شیء مما قاله آرسطو ۰ وبطل May‏ 
قوله وححته) ۰ 


نفض الحجة الثالثة لأرسطو : 

وآما حجة أرسطو على إلكار علم الله بغيره والقائية على آساس آن ذلك 
العلم يسيب لله الكلال والتعب باتصال المعقولات وتتابعها وكثرتها ؛ فهى 
حجة باطلة قى نظر أبى البركات من وجهين : 


أشدهيا : أن أرسطو قرر فى کتاب السماءء آنها لا تتعب يدوام 
حرکتها التصلة » لأن الحركة طيعها الذى لا يخالف إرادتها ٠‏ فجعسل علة 
التعب هناك مخالفة الطبيعة للارادة » وجعل علة التعب هنا بالئسية للاله 
كثرة الأفعال واتصالها والخروج من القوة الى الفعل » ولیس الامر کذلك ۰ 
OY‏ القو ة قوتان هما استعداد وقدرة ٠‏ والاستعداد إذا كمل بالخروج الى 
الفعل صار قدرة ثم عن القدرة تصدر الافعال ۰ والاستعداد نقص یحتاج 
الى الكمال , والقدرة كمال تصدر عنه الأفمال ٠‏ وقدرة الله تمال 
لا سبقها قیه استعداد صر بالخروج الى الفعل قدرة ۰ بل قدرته دائمة 
أزلية قارة على حد لا ينقص ولا يزيد » ولیست بمعنی الاسعداد الذی 
يخرج الى الكمال ٠‏ وحتى لو.كانت من هذا القبيل - فرضا ‏ لا جاز أن 
يحكم عليها بالتعب والكلال » بل باللذة والكمال لآن ما بالقوة پشتاق الی 
Gil ILS‏ بالفعل ٠‏ ومن قبيله تكون اللذة والسعادة ٠‏ 





(9) أبى اليركات :. المعثبر , بة © , ص ۷۸-۷۷ ۰ 


۱۰٩ عه‎ 


ومن جهة أخرى ٠‏ فان الکلال والتعپ إنما يعرضان لنا تجن اليشم. 
لا من جهة اتصال أفعالنا ولا من جهة كثرتها وازدحامها » بل من جهة 
سجر بك آعضائتا وآرواستا بتقلینا وتفکر ثا حر رکه تخالف مقتفی الطبيعة 
التى فى جواهرنا ٠‏ لأن الحركة تحل جوعر الروح ( الحيواتى ) منا أعنى 
من أعضائنا لتركبها من لطيف وكثيف ؛ واللطيف عرضة للانجلال 
بالحركة , فإذا انحلت الروح التى بها تعلق القوة المحركة ضعفت هذه 
القوة فينا وعجزت ٠‏ فلسمى ذلك تعبا وكلالا ٠‏ فإذا كان التعب والكلال قد 
ارتفم - فیما قال ارسعلو - عن السماء ء فإن ذلك لارتفاع التركيب فيها 
والانحلال » ولیس لان الطبيعة لا تضاد الارادة فیها آو تضادها » فاذا 
ارتفع ذلك عن السماء لبساطتها , فانه بالاحری پرتفم عن سسماء السماء 
وسیط البسائط الذی لا ترکیپ فیه بوجه » الوحدانی الذات » الواحد 
الفرد الص‌مد(۱۰) * 


نقض الحجة الرابعة لارسطو : 

تقوم حجة ارسطو fo ado‏ آساس القول بان عدم إبصار بعض 
الأشياء أفضل من إبصارها , وعلى هذا فإن عدم علم الله ومعرفته پالاشساه 
أفضل من علمه ومعرفته بها ٠‏ 


ويرى آبو البركات أن هذا القول باطل فى حق الله تعالى » وأنه إن 
صح بالنسبة لنا نحن البشر » فإنه لا يصح بالنسبة لله تعالى ٠‏ ذلك أننا 
على ضيق وسعنا وقصر أعمارنا » يصح القول بآن إبصار الأفضل أولى عن 
إبمسار الاخس » لأن الخسيس خسيس بالتسبة لنا ایضا ویکون فی 
أشياء مبايئة لطياعنا » منافرة لحواسنا » وليس خسيسا بإطلاق وبالقياس 
الى كل حساس ٠‏ فطعم الشىء القذر فى فم الخنزير مثلا كطعم العسل فى 
فم الانسان ٠‏ واذا دققت النظر ال الکل ء لم تجد فيه شيئا خسيسا تعر 
معرفته او یضر علمه ۰ أو يكون لا إدراكه ولا تعقله أولى وأفضل من إدراكه 
وتعقله , لا فى الروحانيات ولا فى الجسمانيات » ولا السماويات ولا فى 
الارشیات ٠‏ وذلك لأن مافى الأرض وتحت السماء ؛ ليس شیثا آخس 


سس rr‏ اي 


(۱۰) آبو البرکات : العتبر » ج ۲ ۰ ص ۷۹ ۰ 


ب ۱۱۰ ب 


قوى Ls‏ ولیس منها ما پشر [دراکه آو تعر معرقته اللهسم 
إلا لشخص ینافیه ویضاده ء لا على الاطلاق ٠‏ 


غير الاسطقسات الكيانية وما يتولد عنها بامتزاجها وليس فى الممتزج منها 
إلا 


ومن علا وسما عن الضادة والباينة » قلا يكون ذلك بالنسسبة اليه 
مکروها ٠‏ فاش تعالى وملائكته أجل من أن ينالهم SV‏ يضد أو مباين فى 
لون آو طعم آو رائحة » و کیف یکون ذلك و کل مافی الوجود صادر عنه 
تعالى وعن ما عنه وضو عنه بالحقيقة ٠‏ فما لا یاف منه adda ON SG‏ 
وبوجده » لا یانف منه آن dling Sy‏ + وما لم پشره ویعره فی آن فعله , 
لا مره ولا یشره فی آن یعلمه ء وليس لذاته كيفية مناس بة من لون 
أو طعم أو رائحة فيؤثرها » واخری مباینة فيكرمها مثلنا » فقد بطلت هذه 
الحجة وما استندت الیه وما تودی الیه اضا(۱۱) ۰ 


تقض الحجة الخاسة لارسطو : 

يستند أرسطو فى هله الحجة الى القول بان تعقل القديم التام الدائم 
لآبد أن يكون قديما تاما دائما ٠‏ فإن كأن يعقل غيره من الموج ودات 
التحددة ء فإنه يعلمها واحدا بعد آخر » وفى هذا ما يوجب تجدد الأحوال 
عليه ۽ وهذا باطل فى حقه ۰ فثبت اذن آن معلومه واسد. تام قدیم هو 
ذاته لا غير ٠‏ 


وينقض أبو البركات هذه الحجة بقوله إن الله يعقل ذاته ويعقل غيره 
فهو يعقل الدائمات داثما , ويعقل المتجذندات عقلا قديما دائما من حيرء 
قسها النوعى والمادى ٠‏ وآما العلل الفاعلية والغائية فیتعقلها فی تخبرها 
على وفق تغيرها , ولا يكون ذلك التغير فيه بل قيها » وهو يعقلها كلها على 
ماهى عليه كما تعقل نحن بعضها فنعلم أعيانها وانها ستکون » وشسهادنیا 
وآنها کائنة » ونعلم معدومها بعد كوله , ولا يضيق وسعه عن ذلك 
ولا يتغيد به ولا ينقص ولا يكمل ٠‏ بل عو له كما يشاء » وعلى وفق قدرته 
وإرادته فى خلقه » ولا يمتنع ذلك عليه باية جهة لا من جهة العجز ولا من 
جهة' التنزيه ٠‏ 





)\\( المصدر السابق + ص ۷۹ مس ٠١م ٠‏ 


۱۱۲ات 


اما عدم استحالة ذلك عليه من جهة العجز ٠‏ فيدل عليه دليل الخلق 
من حيث أن قدرته على الخلق دليل قدرته على العلم » إذ هو خالق الكل ٠‏ 
والخلق ST‏ وأعظم فى القدرة من العلم » فإذا لم يصح التعجيز فى الخلق , 
فاولى به وأحرى أن لا يصح فى العلم » قلا عجب أن يسع كل شىء علما ۰ 
وأما من جهة التئزيه » فانه تعای لا تضره معرفته بشی* من خلقه ء ولا ضد 
له فی خلقه ولا مباین » ولیس کماله بخلقه - کما قلنا - بل خلقه بکماله » 
فالکل مند وعنه » والکمال له بداته فی الحلیقة۱۳) ۰ 


حکذا آمکن لفیلسوفنا آبی البرکات آن بدحض حجج أرسطو على 
انکاره علم ait‏ بالوجودات ء ولعلنا لاحظن ا أن ثقض أبى البركات لبعض 
هله الحجج كان مستندا الى تناقضات ارسسطو فی آقواله وآرائه . ند 
ذلك فى نقضه للحجج الأولى والثانية والثالثة ؛ ثم استند فى نقضه للحجج 
الاخری الرايعة والخاسة ؛ الى ما يسمى بقياس الأولى وهو قياس ترجمع 
آصوله ال النهج القرآنی » واستشدمه کثب من المتكلمين والفقهاء قبل 
آبی الب ر کات ۰ 


لايا ب نقد متهب ابن سينا فى العلم الالهى : 

قبل آن نعرض لنقد آبی البرکات لذهب ابن میا » يجدر ينا أن 
نلخص مذهب ابن سيئا أولا » اعتقادا منا آن فى ذلك ما يلقى مزیدا من 
الضوء على مضمون هذا النقد ومعطیاته ومدی تحاحه آو Las‏ فی ابطال 
ما ذهب اليه ابن سيئا من آراء وما قدمه من آدلة يدعم بها مذهبه ٠‏ وسوف 
لاحظل تاثر این سڀنا ببعض آفکار وآراء آرسطو وان کان لم پذهب ملهبه ۰ 

يتلخص مذهب ابن سيئا فى العلم الالهى فى النقاط الآتية : 

١‏ ان واجب الوجود بذاته ( الل ) يعلم ذاته ويعقل غيره من 
الموجودات ٠‏ ولكن لا يجوز آن بقل الاشیاء من الأشياء » لآن ذلك وجب 
أن تکون ذاته متقومة بما تعقل او متقومة بالاشیاء فیکون لغره فيه تاثر › 
وهذا محال ۰ آو یکون تعقلها عارض للذات فلا تکون واجبة الوجود من کل 
جهة » لانه یکون له سال لا تلزم عن ذاته , وحذا محال فی حقه تصال 


س 


(۱۲) آبو البرکات : العتبر ء ‏ ۲ » ص ۸۱ ۰ 





ل ۳ 


Lal‏ ء وان فتعقله لغبره من الوجسودات یکون عن ذاته وبذاته لا عن 
الأشياء المعقولة + 

۲ - ان تعقل واجپ الوجود بذاته للأشياء الخارجة عن ذاته 2 يؤدى 
الى تغير فى ذاته وتأثره بغيره » وهذا پاطل , بل انه يما هو ميدأ كل 
وجود ؛ فانه يعقل من ذاته ما هو مبد! له » وهو مبدآ للموجودات التسامة 
باعیانها ء وللکائنات الفاسدات بانواعها آولا وبتوسط GUS‏ باش‌خاصها 
ولا جوز آن یکون عاقلا لهذه التغرات مم تغبرها » فتارة سقل منها » حال 
وحودها ء آنها موحودة غير معدومد ء وتارة يعقل آنها , حال عدمها , 
معدومة غر موجودة , ولکل واحد من الأمرین ص.ورة عقلية على سحدة , 
ولا تبقی [حدی السورتبن مع الأاخری » فیکون واجب الوجود متغیر الذات 
وعذا باطل آاضا(۱) ۰ 


۳ - ثم ان الفاسدات ان عقلت بالماهية المجردة ويما يتبعها مما 
لا یتشخص , فلم تعقل اذن بما هى فاسدة , وال أدركت بما هى مقارنة 
للمادة وعؤارض المادة » لم تكن معقولة » بل مس وسمة أو متشخيلة , 
والمحسوس المتخيل. لا يدرك إلا بآلة جزئية جسمانية ؛ لآن مدرك الجزئيات 
| یکون عقلا بل قوة حسمانئية , وکلا الامرین محالان فى حق الله تعالى 
پیا هو عقل محض وذاته مجردة عن الادة ولیس لہا قوی جسمانية ٠‏ 

وعلى هذا » فان واجب الوجود بذاته » [نما یعقل کل شیء على نحصو 
کل » ومن ثم فانه لا یعلم الجزئیات الحادثة بالحقيقة و(نما عل وجه کل 
تبعا لعلمه بالکلیات التی تندرج هذه الجز‌ثیات تحتها » ومع ذلك يقرر بأن 
الله لا يعزب عنه شیء ولا مثفال ذرة فی السموات والارض(۱) ۰ 


(۱۲) انظر این سینا : الاشارات , ما بعد الطبیعة , ص ۲۰۲ ~~ 5 
الشفاء » الالپیات » ی ۲ > ص ۲۰۸ ۲۵۹۰ , التعليقات ص CON AV‏ 
ص ۱۱۱ — ۱۱۷ ۰ 

A AA E EE EÊ a ID 
» ص ۲۵۱ - ۲۵۸ ء النجاة » ص ۲2۲ - ۲4۵ ء الاشارات » القسم الالهى‎ 
۰ ۲۰۲ - ۲۰۱ ص‎ 


ب ۹۷ 


وقد Sf UT‏ یکون عرضنا الوجز لذهب این مستینا متضمنا لاهم 
ادلته عل صحة مذهبه » لکنتا فی عرضتا لنقد آبی الب کات .لهذا الذهب 
ستفصل القول حجة حجة لابن سینا ثم نتبعها بنقد آبی البر کات لها واحبة 
پمد الأخری * 

نقد الحجة الآولل لابن سينا : 


oy‏ أبو البركات أن قول ابن سينا بآن تعقل الله لغيره يفيد أن دائه 
مثقومة بهذا الغير المعقول » آو آن یکون تعقله آمر عارض لذاته ء وفی کلتا 
الحالتين لا یکون واجب الوجود بالذات » (نما هو قول باطل وال ۰ 
ويستدل على ذلك بآن العاقل لا يتقوم بما يعقله . لآن معنى يعقل آنه 
يفعل , وفعل التعقل هذا إنما يحصل بعد أن يكون قد أوجد بعدية بالذات ؛. 
فکیف یتقوم الوجود بما هو بعد الوجود بالذات ۰ وآما آن یکون ذاته عارض 
لها آن تعقل » فلا یکون واجب الوجود من جمیع چهاته . فهر قول فی نظر 
أبى الب کات آقرب SI‏ مدح الشعراه ومحسنی الألفاظ بالتخیلات في الخطب 
والدائم ء لان ممتی کونه مب آولا بل مبداً مطلقا » پلزم فیه کونه متقوما 
بلاته واجب الوجود پذاته ۰ ومعنی تقومه بذاته هو آن تعقله انیا هو له 
پذائه ومن ذاته . خلا یکون التعقل عارضا لذائه(۰) ۰ 

نقد الحجة الثائية لابن سينا : 

وأما قول ابن سينا بأن وجب الوجود بذاته لو عقل غيره لكان له حال 
لا تلزم عن ذاته بل عن غيره » oly‏ ذلك .وجب تغيرا في الذات وتاثرما 
بغيرعا , وهو قول آرسطو من قبل » فهو قول باطل أيضا ٠‏ لأن العلم 
إضافة cays‏ عن ذاته بالنسبة لمخلوقاته ‏ ومشخشلوقاته لزمت عن ذاته , 
ولازم لازم الذات ٠‏ لازم الذات + فما لزمت عن غيره كما قال ٠‏ ولو لزمت 
ا لزم الحال ء لأنه لا حجة لهم على ذلك بل ذكروه كانه بين بنفسه وهو 
غير بين بنفسه بل مردود باطل بما قلناه ٠‏ وأما أن يكون لغيره فيه تأثير , 
لهو باطل أيضا ء لأنه لا يمكن أن يكون التاثير فى وجوده تعالى ووجوب 
dle yey‏ هو واجب الوجود بذاته وهو مبدآ كل وجود ١‏ ولا يمكن كذلك 





(16) أبو البركات : العتیر  »‏ ۲ , ص ۸۲ ۰ 
( م ۸ - الوجود والخلود 4 


يب ۱۱8 بت 


آن یکون التأثير بالاضافة والنسبة > وانما وقعت الخالطة بلفظ sth‏ 7 
حيث پتوهمه السسامع متاثرا مستحيلا ؛ وليس العلم استحالة على 
ol SS be‏ © 

وأما قول ابن مبينا بآن واجب الوجود » پما هو ST Tye‏ وجود ؛ 
فانه یمقل من ذائه ما هو مبد له » فهو قول حق وغير مردود » !۷ آنه تعال 
يعقل ويدرك على كل وجه من وجوه التعقل و کل جهة من جهات الاتراگ ؛ 
فهو سمیع بصیر » وبالجلة هو مدرك عالم حکیم مقدر مدبر » یسع کل 
شىء علما غیبا وشهادة » قبل وبعد , ومع ومد * 

وآما قول ابن سينا بأنه تعالى لا يجوز أن يكون عاقلا للمتغيرات مع 
تفرها بحیث یعلم تارة وجودها عنلما تکون موجس‌ودة » ثم يعلم عدمها 
ولسادها ء وآن ذلك بوجب تغرا فی ذاته ۰ فقد نقضه آمو الب ر کات بما 
تقض به الحجة الخامسة لارسطو مما عرضناه له من قبل » حيث قال ان 
التغير لا یکون فی ذائه تصال بل فى المتغيرات » وهو يعقلها على ما هى 
عليه » ولا يمتنع ذلك عليه لا من جهة العجز ولا من جهة GT‏ 

نقد الحجة الثالثة لابن سينا : 

ومما احتج به ابن سينا J‏ [نکاره علم الك بالموجودات من الکائنات 
الفاسدات والجزئیات قوله إنها إن عقلت بالامية الجردة وبما پتبعها مما 
۷ پشخص , فلم تعقل بما هی فاسدة » وان آدرکت بما حی مقارنة للمادة 
وعوارض الادة لم تكن معقولة بل محسوسة gf‏ متخیلة » والحسوس التخیل 
لا يدرك إلا بالة جزئية وقوة جسمانية » وفى كلتا الحالتيل فهى لا تدرك 
ولا تعقل لا ذات واحب الوحود ماهية مجردة وعقل محض ٠‏ ومن جهة 
آخری . فان العلم هو انتقاش صور العلومات فى العالم وارتسامها فبه , 
فکیف یکون واجپ الوجود بذاته محلا وهیولل للصور العلمية ٠‏ 


yl 59‏ البركات أن هذه الحجة باطلة » ودليل بطلا نها ما old‏ 
فی آنفسنا من آن مدرك الجر ئيات فينا من المبصرات والمسموعات ploy‏ 


(15) المصدر السابق ص AY‏ * 
(۱۷) انظر ص ۱۱۰ - ۱۱۱ من هذا السحث © 


ب ۱۱۵ ب 


المسوسات لیس بقوة چسمانية » بل المدرك فيئا لكل المدركات مكل 
آنواع الادرا کات هو النفس التی عی ماهية مجردة ۰ وقد آفاض آبو البرکات 
فىشرحذلك فى الجزء الخاص بعلم النفس من كتابه « المعتير » » ea‏ 
ابطل ما نسبه ابن سينا الى القوى الحسية الجسمانية الظاهرة والباطنة 
من إدراكات بآلاتها الجسمائية » وما خصصه لكل قوة منها من مكان فى 
الدماغ » وأرجع كل الادراكات والتعقلات وكل المدركات الكلية والجزثية 
والعقلية والحسية الى النفس المجردة ٠‏ فالنفس عنده هی الدركة الساهعة 
| بسمم » الباصرة !۱ پیصر » التخیلة !| بتخیل » التصورة الذاکرة العالة » 
وهی جوهر مجرد روحانی فذا کان ذلك حقا بالنسبة للفوسنا ء فاول به 
إن يكون حقا بالنسية لله تعالى ء فهو يحيط بكل شىء علما » وذاته مجردة 
فلا هو جسم ولا قوامه فى AN eure‏ ۰ 


وکذلك ۰ فان العلم ليس انتقاش صور المعلومات وارتسامها فى 
العالم كما قال ابن سينا » دليل ذلك آننا ندرك ونعلم من الوجسودات 
مالا يسعه فينا مكان ولا الجسم پاسره » مقل ادراکنا للسماء والامکنة 
والبلدان والنبات والحیوان والبشر » عما لایمکن تصور مکان ومحل يسع 
صور له العلومات الدرکات لافی النفس ولا فى آی جزء من آجزلء 
الجسم من الدماغ أو غيره , بل ولا فى تالجسم بأسره » ومع ذلك ند رکها 
ونعلمها , فإِذا كان ذلك بالنسية لنا حقا فاول به آن يكون قا بالتسية 
لذات الله تعالى الملجردة دون أن يوجب ذلك كوئه محلا وهيوللى للصور 
العلمية ٠‏ 


تقد الجة الرابعة لابن سينا : 


ويدعم ابن سينا مذهيه فى العلم الالهى وانكاره علم الله بالجزئیات 
الحادثة , عل آساس آن علمه تعالی بهنه العلومات یوجب تكثرا فى ذاته ۰ 
ولا آدرك آن وصفه لواجپ الوجود بذاته بانه عقل وعاقل ومعقول قد 
يرهم تکثرا فی الذات » قال بآن هه العانی کلها هی بمعنی واحسد فیه 
لا يوجب تکثرا فی ذاته » فهو عقل من حيث هو ذات مجردة ء وعاقل هن 





ص 2۱۲ و ۰ 


- 1١١5 


حیث بقل ذائه ء وسقول من حیث آن ذاته معقول ذائه ۰ قلا يجب ذلك 
تکثرا فی ذاته بوجه من الوجوه() " 

. وينقض أبو البركات هذا القول لابن سينا ٠‏ بالکشف عما فيه من 
خلط وتناقض > اذ كيف يكون المدرك الذى هو فاعل » هو نفس الادراك 
الذى هو فعل » وهو نفس الدرك الذی هو مفعول ٠‏ واذا اعتبرت هذه 
السانی والوجوه كلها بمعئى واحد ء فما الفرق اذن بیل ادراكه ولا ادراكه 
وكيف يصدق الادراك ویکنپ سسلبه ء وما الموجب وما المسلوب , 
وما الصادق وما الكاذب ٠‏ واذا كان الأول تعالى يدرك ذاته بذاته من غير 
ادراك هو فعل صادر عن ذاته وصفة من صفاته , فما الفرق بينه وبي 
مالا يدرك ذاته » فإن الادراك قد سلب عنه ولم ييق إلا ذات بمجردما , 
وذات مالا يدرك ذاته كذلك أيضا ء فما الفرق بينهما اذا رفم الادراك ؟: 
أنكوله قد سمى بثلاثة أسماء , أو قيل عليه ثلاث كلمات ( عقل وعاقل 
ومعقول ) ۷ یثادر معناها معتی الواحدة منها ۰ فلا تكون إلا آلفاظا مترادفة 
لا يدل آحدها على غير ما دل عليه الآخر » و کل من یتصور ویعقل ما یقول . 
يعلم آن الفعل غير الفاعل . والادراك غير المدرك ٠‏ والعلم غير العالم * 

وعلى هذا » فمعرفة الأول تعال بذاته غير ذاته » وكذلك معرفته 
بمعرنته بذاته ٠‏ وما دامت ذاته شىء ومعرفته بذاته شىء ولم بوحب ذلك 
تکثرا فی ذاته » فكذلك معرفته بمخلوقاته لا توجب تكثرا فى ذاته ٠‏ وكما 
أثيتنا للنفس معلومات ومعارف کثررة متنوعة ۰ وتفينا عنها كونها ميولى 
و مکانا آو محلا لهذه العلومات » فاول بنا آن ننفی ذلك عن واجپ الوجود 
بذاته ء ونثیت له العلم والعرفة بذاته وبخره من مخلوقاته دون آن wry‏ 
ذلك تكثرا فى ذاته(0؟) ٠‏ 





(15).انظر ابن سينا : الشفاء . الالهيات . ج ۲ » مقالة م » فصل 25 
ص ۲۵۸ » النجاء , ص ۲٤١‏ ء التعليقات » ص VA‏ هلإ » الرسلة 
العرشية ص ۸ ۰ 

(۰) آیو البر کات : العتبر » ب ۲ , ص ۹۹-۹۷ ۰ 


- 1١١187 


و - مذهب آبی البرکات قی العلم الالهى : 


لعله قد اتضح لنا كيف رفض أبو البركات مذهب أرسطو فى أن الله 
لا يعلم إلا ذاته وكيف نقض حججه چمیعا » كما اتضح لنا كيف رقض 
مذهب ابن سينا فى pad‏ علم الله على ذاته وعلى كليات الأشياء ومباديها 
منكرا بذلك علم الله بالجزئيات الحادثة علما حقيقيا » فهو يعلمها لا من 
حيث هى حادثة متجددة فى ذاتها » وانما يعلمها على وجه الى تابع لعلمه 
بمبادیها وعللها » و کذلك انتقد آبو البر کات حجج ابن سینا التی استند 
اليها فى دعم مذهبه ٠‏ 


وقد لاحظنا أن ابا البركات قد بث بعض آرائه فى العلم الالهى فى 
تضاعيف آرائه التقدية لذهبى أرسطو وابن سينا ٠‏ وأشار الى آن الله یعلم 
ذائه ویعلم الموجودات كلياتها وجزئياتها دون أن يؤدى ذلك الى تغسير 
أو استسالة أو تكثر فى الذات الالهية ٠‏ لكنه لا يكتفى بذلك بل یعود 
فيؤكد مذهیه وبدعمه بقوله ان المدركات ص نفان : مدركات وجودية 
شاهد فى الأعيان » ومدركات ذهنية تدرك بالاذهان ۰ وآن الوجودية » منها 
ما هو مادی کالبصرات والسموعات , وما هو روحی نعلمه وتعرفه معرفة 
استدلالية ۰ ونفوسنا تدراد حذه وتلك بذاتها ء ومن ثم فلا مانع يمئعنا 
be yy‏ توقفنا عن آن نقول بان الله تصالی یدرد ساثر الوجودات ویعلمها 
كذلك ایشا من حیث لا یحتجپ عنه منها شی» بشیء ولا یضسیق وسعه 
عن ادراك کل شیء کما لم jai‏ قدرته عن ایحادها بأسرها ۰ وادراکه لها 
مثل ادراك تفوسنا لمبصراتها على الوجه الذى لا يلزم منه حلول المدرك فى 
المدرك على قال يه اين سينا وتابعوه ٠‏ ولا التشكل شكل وجسد كما 
قال المجسمون » ولكن على الوجه الذى تدرك به نفوسنا .لا تدركه من بعيد 
وقريب , وصغير وكيير » خصموصا من المبصرات » قإنه فيها آبين » وقد 
أوضحنا أن حكم غيرها من الحسوسات هو حعمها آیضا ۰ 


وآما الدرکات الذهنية » فانها صور کالثل , تتصور للاذهان وعندها 
من موجودات الاعیان بحیث تنتسبب الیها بما هو هوية فی حضور الدر کاث 
الوجودية المنسوية اليها عند المدرك وغيبتها عنه » حتی له اذا آدرد ال درك 
عینا من الاعیان الوجودية وتمثل لها عنده صورة من ذلك الادراك تبقى 


مت ۱۱۸ بت 


بعد غيبة المدرك عند الذهن » ثم تکون فی بعض الاوقات خاطرء بالبال 
حاضرة عند الذهن ملحوظة منه ء كما تخطر بیالنا صورة زيد مع غيبته 
فى بعض الأوقات ٠‏ وأكثرها غير خاطرة بالبال , ومتی آراد الانسان برویته 
احضارها واخطارها بباله آضرها ۰ وریما حضرت له سنوحا من غر 
طلب ۰ وبذلك یعرف الاس ما یمرفونه ومن لا يعرفونه من الصديق 
والعدو » والنسیب والقریب » واللذیذ والژذی ء والاماکن والنازل ونحوها 
مما يصير معروثا(۱) ۰ 

فالعرفة تحصل من الادراك وبالادراك » أعنى من إدراك مسابق 
و بادراك Likes ol‏ ۰ وهذه الصور الذهنية الدر کة محفوظة عند النفس 
دون أن تکون منتقشة متصورة بالاشکال والقادیر العروفة الذ تورع 
الحفوظة اللحوظة فى آلة هى جزء من البدن » بل ولا فى البدن بأسره , 
ولا فيه وفيما يلوذ به من الهواء المحيط وغيره ٠‏ والذى يحفظ هذه الصور 
هو الذى يلحظها وهو النفس لا غير ۰ والاشیاء المحفوظة لا بزاحم بعضها 
بعضا فى الحفظ , ولا يعوق بعضها عن حفظل بعض ٠‏ أما الملحوظة فيزاحم 
بعضها بعضا ولذلك تلحظ النفس منها شيئا بعد شىء وشيئا قبل شىء لأن 
الملحوظ يشغلها عن غيره والمحفوظ لا يشغلها ٠‏ ولا يجوز آن يقال ذلك 
بالنسبة لادراك النفس لذاتها بحيث تدرك ذاتها حينا ولا تدركها حينا 
آخر , لأن الانسان يدرك ذاته ويشعر بذاته مع كل حالة وادراك وعلم 
ومعرفة , كما يشعر بذاته مع كل لذة وآلم ples‏ ومعرفة وادراك وتامل يصدر 
عن ذاته ۰ والدرکات الذهنية صور حاصلة عند النفس هی مثل محاکیة 
للمد رکات الوجودية ۰ محفوظة عند اللفس مم نسبتها ال ما هی صور 
له ٠‏ وبهذه النسب يعرف العارف آن هذا هو هذا ٠‏ وليست هذه المثل من 
نوع ما هی صور لها ولا من جواهرها ء لان النار العقولة مثلا لا تحرق , 
والثلج المعقول لا يبرد » والضد منها لا يمتع الضد ٠‏ 

وإذا كان هذا هكذا فى عالم التفس الانسائية » فانه کذلك فى عالم 
الربوبية على ما قال به أفلاطون ٠‏ فالمعلومات والصور الذهنية فی عالم 
الربوبية هى آسياب للموجودات ومثل لها لا مسببات للموجسودات » 





(۲۱) آیو الب کات : العتبر ء ج ۲ ۰ ص ۸۸ ۰ 


— WA — 


فالموجودات أمثال ونسخ لعلومات الله ٠‏ واذا كنا تعلم أن من المصور 
النعنية ما يكون سببا للموجود ء كصورة الخلخال فى نفس الص‌ائغ » 
وصورة السریر فی نفس النجار » ومنها ما یکون الوجود سببا لها کصورة 
الشمس وصورة القمر فی ذهن العارف پهما ء فان الصور العلمية فی عالم 
الربوبية تکون بأسرها من قبیل الصسائغ والخلخال والنجار والسرپر » 
۷ من قبیل الشمس والقمر بالقياس الى الانسان ٠‏ بمعنى آن الصور 
العلمية أو السلم الالهی یکون فی عالم الربوبية اسبق فی الوجود من 
تجسداتها فى الوجودات فی الواقم وسیبا لوجود هذه الوجودات آضا ۰ 
ولذلك قال أفلاطون بالمئل والقواليب » وكيف لا وهى المثل الحقيقية » بل 
الوجودات مثلها ونسخها وهى أم الكتاب ؛ فهكذا يجب آن تتصور فى معرفة 
ای تعالى وعلمه2؟؟) ٠‏ 

ومن الیسم ملاحئلة الاثر الأفلاطونی فی فکر آبی البرکات فی مسالة 
العلم الالهى » وكيف أن معلومات الله تعالى هى صور ومئل‌ذهنية سابقة 
فى وجودها عل وجود الوجسودات التی هی سخ وآمثال تطابق هله 
الصور » بل إن هذه الصور العلمية آسپاپ لوجود ما پوجد » ولیست 
صورا لما يوجد تتحقق للذات بعد الوچود ء بل إن ما يوجد هو نسخ لمسنه 
الصور أو المثل العقلية الالهية ٠‏ ولذلك قال ابو البركات فى مواضع كثيرة 
ذکرناها قبلا » إن الله تعای علم فاراد فاوجد ء فعلمه تعال یسبق 
ارادته » وارادته تسبق ايجاده » وعلى هذا يدخل العلم فى السيبية الى 
جائب الارادة التى تكون السبب المباشر لابجاد ما يوجد ء ولا آن كانت 
الموجودات عللا ومعلولات + وميادىء وكليات وجزثيات ٠‏ فإن ذلك يدل على 
أن علم الله پشسسملها چمیعا فلا تخسرج الجزئیات الحادثة من داثرة 
العلم الالهی ۰ 

ولا كان الله تعالى مبدأ أولا لكل وجود وموجود » نهو مبداً آول لکل 


ple‏ ومعرفة ء و کیف یکون مبداً صدور علوم العالین ومعارف العارفین هو 
من لا علم له ولا معرفة ٠‏ إن ذلك يوجب تناقضا ومحالا ٠‏ ومن جهة 


(۲۱) ابو البركات : المعتبن ‏ چ 27 صن ١3س ١ 5١‏ 


ت 


إخرى ء كيف يكون الانسان عالما بالجزئيات المحسوسة والكليات المعقولة , 
ویکون الاله الواجب الوجود بذاته والميدآ الأول مترها عن ذلك , ويكون 
علمه مقصورا عل ذاته وعل الکلیات فقط ٠‏ إن ذلك يوجب كون علم 
الانسان أكمل وأشمل من علم الله تعالى وهو مالا بقول به عاقل ٠‏ وكيا 
أنه تعالى هبدآ كل وجود ٠‏ فهو ميد كل علم ومعرفة ٠‏ وميدا العلم عالم , 
ومیدا کل معلوم لابد أن يكون عالما بهذا المعلوم سسواء كان هذا المعلوم 
موجودا فی الاعیان آو موجودا فی الاذهان * 


ویژکد آبو البر کات علم ait‏ بالجزئیات وصلة السلم الالهی بالحکية 
والقدرة الالهية » فى موضع آخر من دراساته الطبيعية ۰ فهو بعد دراسته 
للنيات والحبوان يشير الى أن هذه الدراسة تفيدنا فى معرفة وجود فاعل 
واحد قادر عالم حكيم ٠‏ أما أنه تعالى فاعل واحد : قبما هو ناظم أفعال 
الفاعلین الکثرین » ورابط بعضها بیعض 6 ومعین بعضها ببعض » وجاعل 
بعضها غاية لبعض ٠‏ وأما أنه قادر فلكثرة آفعاله وتفنن تصرفاته فی کثرة 
مخلوقاته 2 وتسخير الفوى الكثيرة وتمليك بعضها لبعض ٠‏ 


وأما أنه عالم حكيم » فلکون کل صغيرة دقيقة » وكييرة جليلة » داخلة 
فى النظام الحكمى ليس منها ما هو سدى , حتى مسام الشعر فى الجلد, 
ومراشح اللعاب فى الفم ء ومجارى الشعب الدقيقة من العروق فى مغر 
الحیوان التی تعجز آبصارنا عنها فکیف آن تنالها قدرتنا ۰ هذا قيما عر 
لدقته » وما جل لعظمته وقوته کالر پا الحاملة للسحپ ال آراض تمطر 
عليها » فتلیتها نباتا ویحبی بها حیوانا ء بل وتحريك الشمس والقمر ؛ 
وتمييل فلك البروج عن فلك معدل النهار ليخالف بين آحوال الفصول 
وتصلح بعضها ببعض » ویقوی کل ضد فى وقته على ضد لو استولى عليه 
لابطل توعه وسلب وجوده ۰ 


وآما الحکمة » فان الحکیم بقال عبل مراعی غایات افعال فى مبادیها 
حتى لا jab‏ عیثا » ويرى غايات الأفعال المحكمة في جز لیات الاشخاص 
وأجزائها » فيرى معدة تعد لكيك , وكيدا لقلب , وقلبا لعين . وشخصا 
لشخص » وأشخاصا لنوع ء ونوعا لأنواع , وهكذا فى كل ما نراه فى 
العالمين السماوی والأرضى59) ٠‏ 





(۲۲) آپو البرکات : العتبر  »‏ ۲ , ص ۲۸۸ ۰ 


ت ا۷ت 


وتجدر الاشارة » ای آن آبا البر کات د یثبت صفتی المع 
بے تسا مثلما قعل الأشاعرة من حيث ورد te‏ القرآن الکریم » 
پلحقهما بالعلم الالهی ء باعتبار آن ادراك السموعات والبصرات یفید 0 
le.‏ - وفی دلك بقول بان الانسان اذا خاطب صاحبه بآن قال نه وسمع مئه 
وسآله وأجابه » فان الخطاب والسالة والجواب يكون باللفظ الذى يكون 
بالصوت المسموع وبحركة اللسان والشفتين ٠‏ وهذه الالفاظ Ulta‏ 
إشارات تدل على المعانى المقصودة هن نفس القائل لنفس السامع , وبها 
مرف السئول سوّال السائل ومطلوبه ء ویعرف السائل جواپ السئول » 
فكذلك یکون لاهل الفطنة والمرفة ما پسرفون به ربهم معرفة آتم من المعرفة 
برؤية العين » حيث يدعوه الداعى فيجيبه » لا بصوت مسموع بل بمطلوبه 
الفصود ۰ ولو أجابه بكلام لیس فیه الغرض الطلوب » لند ان آنتص فى 
إجابته له ومعرفته به من إجابته يغرضه والعارفين من ذلك من 0 
ومنامهم وما يتاملونه من حال أنفسهم فى يومهم ما تصح به المعرقة وتتم 
المعاملة فى السؤال والجواب * 

ويستدل أبو البركات على تيوت صفتى السمع واليصر لل تال 
وآثهما بمعنی العلم على آساس آن الانسان قد یدعو ربه وس سأله مطلويات 
دون أن ينطق بلفظ او بحرلد لسانه وشفتیه » فیستجیپ ال لدعائه ویحقق 
له مطلوبه ۰ فإن قيل : كيف یعرف السائل الداعى أن الله هو التسميع 
الجیب قلنا بان ذلك يعرف على سبيل معرفة العلم من العالم فيعرف أن 
العالم بحاله عالم ء والذی مسمم مقاله ودعاه سمیع » والذى لبی دعوته 
سميع الدعاء » والذی آنصفه ممن طلمه عادل منتصف بصبر باحوال عباده » 
والذى أعانه على من هو آقوی منه » قوی قادر عالم یما فی السراثر مطلع 
على الضمائر ؛ قيعرف من هذه الاحوال فاعلها » وآنه ليس من البشر الذين 
يراهم ويسمع كلامهم من حيث لم يتوجه بالسؤال الى احد منهم ولا دعا ادا 
متهم ولا استعان به ٠‏ 
. فيعلم من ذلك بدليل العقل أن الداعي في الآرض والجیپ فی السیملاه . 
كطالب المطر للسقيا والغيم لرى الجنان » والصحو للتخلص من شدة المطر 
فی السفر وتحوه » فمن پسمع من.فی الارض وپقب‌در عل مافی السبماه هو 


۲١‏ بت 


ملك الارض والسماء وهو السمیع العليم ۰ ولا آدل de Ut‏ آن اش 
سمیم ء من آننا تجد آناسا في مداطق متنائية من بقاع الارض لم یسرفوا 
تبیا ولا علم لهم ۰ ومم لك نجد عندمم معرفة بتجارپ پسلون بحسپها , 
فيوفون بالتذور ء ویصدقون فیما یحلفون علیه ويعدون به + ویدعو الظلوم 
منهم على الظالم , ویخاف الظالم التبعة فی طلمه » بل إن الحيواناتك فير 
الناطقة أيضا نجد فیها مثل ذلك » حیث تستسقی الوحوش الیاه فى 
الصحراء » وتضج الأيائل من العطش فترفم رؤوسها الى منزل القطر من 
السياء wall LS‏ نزوله من هناك ‘ وتتحرك اليه بالطبع » وصيح المتأذى 
منها صيحة تدل على الأذى كصيحة من یفترسه وحش » والخاثف من الخوف 
مته » والهارپ من طالبه » وان كان كل واحد من هؤلاء لا يعرف كيف يدعو 
والى من يدعو ء کل ذلك يدل على أن الخالق الموجد العالم باحوال مخلوقاته 
وموحوداته سمیع بصبر مجيب لدعا تهم(۲۵) ۰ 


البعد الرابع ‏ رؤية الله ر( شود الانوار ) : 

رآینا فیما سیق كيف أثيت أبو البركات صسفغات ذاتية ايجابية 
له تعای » هی له بذاته من ذاته » وكيف آله وافق فيها بعض المتكلمين 
وخاصة الأشاعرة » ووافق الغلاسفة فی بعضها وخالفهم فى البعض الآخر ۰ 


فیما یخص آمساء الله تعالى , فكان له موقف آخر نلحظ فيه 
نزعة صوفية إشراقية يخالف بها المتكلمين عامة فيما عدا الغزالى المتصوف 
الستی الأشعرى حيث يتفن معه بوجه , ويخالف الفلاسفة الشائن مخالفة 
“نامة ٠‏ وهو'من خلالدراسته لهذا الموشوع يعرض موقفه من رؤية الله تعال 
فيثبتها يطريقة خاصة أقرب ما تكون الى الصوفية الاشراقية وابعد ما تكون 
عن المجسمة الذين آثبتوا الرؤية الحسية » وعن المعتزلة الذين نفوا الرؤية , 
وعن الأشاعرة بدرجة ما » وعن الفلاسفة المشائين الذين أتكروا 
الرؤية أيضا ٠‏ 


ذلك أن أيا البر کات بری أن لله Jus‏ اس ماه تسمى يهأ بحسب 
المعانى التى تعرف بها هذه الأسماء مثل الخالق الرازق الموجد القادر القاهر 
الرحیم الجواد » لکنه بری آن ليس فى هذه الاآسماء اسم يدل عليه تعالى 


مر ا 
ATS )۲۵(‏ : المتبر , ج ۳ , ص ۱۳۷ - ۱۳۸ ۲ ص ۱۵۱ ۰ 


۱۷۲ بت 


پذاته » وآن LT‏ الاسماء ملاعمة لذات البدا الاول من جهة معرفتنا بها نما 
هو « نور الانوار * » فهذا الاسم هو اسم الذات عل الحقیقة » فهو أخص 


وبوضع لنا ذلك » بان النور يصح آن يقال باشتراك الاسم على الثور 
الذى نراه ونرى به » وعل علته وميدثه الذى عنه يصير وهو محض 
حقيقته » فنفوسنا ترى الآشياء وتريها » وتظهرها وتبديها » فهى نور 
أيضا ٠‏ وعلتها وسيبها الذى عنه صدر وجودما آحق منها ياسم النور » 
ونسبته اليها كنسبة نور الشمس الى نور القمر ٠‏ ونور الشمس ليس علة 
أولى بل هو معلول » وعلته لو کانت قريبة لایصارنا لظهرت لنا آکثر من 
ظهور الشمس » لکنها غبر ظاهرة لنا لانها آبعد عن آبصارنا » فعلة نور 
الشمس أحق بمعنى الور من نور الشمس ٠‏ ومكذا تتسلسيل العلل 
النورية حتى ثنتهى الى نور یصدر عنه وجود الانوار باسرها » خفیها 
وظاهرها ۰ وعلتها ومعلولها » هو نور الائوار کما هو مبدا البادی» » وهو 
أبعد من أن يرى بالعين » واحق بان بری من أى شىء آخر » لکونه الاظهر 
فی الوجود والاسبق والاحق بالوجود » ونوره له پذاته ومن ذاته ولذاه * 


وبعد آن یثبت احقية ال تعالى باسم نور الانوار » یوضع لسا 
ابو البر کات نظریته فى رؤية الله فيقول بان النفس إذا تطلعت پذاتها نحو 
مباديها وعادت بنظرها الى جهة بدايتها , انتهت ينظرها الى ذلك النور ٠‏ 
واستعائت بمیادیها القريبة علیه ء كما يستعين نور البصر ينور الشمس 
على الابصار فهو تعالى الاظهر فى وجوده ولمن هو اليه أقرب ؛ والآخفى على 
ابصارنا التى نورها من ثوره أبعد ٠‏ والادراك انما يكون للموجود لآن 
المعدوم لا يدرك ٠‏ والذى وجوده أقدم culls‏ هو فی نفسه آظهر » دلن هو 
یادراکه آول وعلیه آقوی » ومو أبعد ممن يضعف عن ادراكه , كما تضعف 
عیون الخفاش عن ضوء الثهار ۰ والذی ند رکه باذهاننا فی بقظتنا ومنامنا 
هو من حذ! القبیل » وتد رکه تفوسنا بذاتها اذا تخلت فی النام عن حواسها 
ومحسوماتها ۰ والصورة الد رکة بالذهن موجودة فی الذهن وعنده » ولولا 
ذلك لما Ug ysl‏ مدرك ٠‏ فالنفس تدرك بذاتها ما یخفی مثله عل حواسسها 
وآلاتیا(۲۰) ٠‏ 


* ۱۲۵ اليركات : المعثير , ب ؟ , ص‎ yl (YO) 


~ \NE ب‎ 


ذلك آن الوجودات التی لا تتالها الص‌واس من النفوس » وهی التی 
عرفناها بافعالها ٠‏ والعلل التی استدللنا على وجودها من معلولاتها ‏ یکون 
إدراك نفوستا لها على احتمالين : آحدهیا » آن یکون لنفوست آن تدر کها 
بذواتها اذ التفتت اليها بالکنه عن محس‌وساتها ؛ كما التفتت عنها فى 
المنام ٠‏ وقد يتم هذا الادراك لبعض الئفوس دائما أو فى وقت ما آو سالة 
من آحوالها بالة تدرك We lp‏ النور » مثلما تدرك بالروح البصری ما تد رکه 
من الادراکات اليصرية » وبالروح الدماغی ما تدر که من الادراکات اللهنية . 


وأما الاحتمال الثانی » فهو أن لا يكون من شان نفوسينا أن تدرك هدم 
الموجودات , وهو احتمال يعيد عن الامكان لآن حسده المديركات الروحانية 
أنسب الى جوهر النفس وأقرب اليها بالطبع من حيث إن النفس مجردة 
روحانية مثلها » فهى بإدراكها لهذه الروحانيات أولى خاصة وإن عله 
الروحانیات قی الحقيقة آظهر وجودا من معلولاتها الحسوسة ء فهی اول بان 
تدرك » واللفس ایل بآن تدرکها من هنه الدرکات الاخری ۰ 


Jeo‏ هذا » فان حکم المقل والنظر الاعتباری یحکم بان التفس تدرك 
بذائها هذه الوچودات الروحائية ولکن بشرط تجرد اللفس وتخلیها عن كل 
عا يعوتها عن هذا الادراك , قتلتفت عن الغريب الى النسيب , وعن الأبعه 
عن طبيعتها الى الأقرب ٠‏ وعن الاخفی الى الاظهر » لانه قد ثبت لنا أن العلل 
آظهر وأقدم وجودا من المعلولات عند هن يقوى على الادراك » كقوة اليصر 
على نور الشمس الى به يتجلى لمن قوى بصره ويحتجب عمن ضعف بصره > 
فكذلكالحال فى عذه الوجودات النورانية النوات التی تنالها النفسكتها بكنه 
غير محجوب عنه » فهی [ذا التفتت الى هذه المدركات « Isles Ue aly‏ 
الآقرب منها اليها بذاتها » والأبعد عنها بسمغفارة الأقرب ومموئته , كما 
تستعين فى الانظار الفكرية بالأقرب الى الغطرة على الابعد عنها ٠‏ 
دعن قبيل هثه الموجودات الروحانية الشسورانية » اللائکة » وهی 
وهلم الموجودات تسمى أرواحا وروحانيات » وهى ألوار من حيث ترى 
وتري » ولبصر وتبمس ؛ ذعى عراتب فى النورية » فكل ما هو منها آملى 
ثهر نور النور » وا تعالی النی هو مبدا المبادى وعلة العلل والناية القصوي, 


ب ۱۲۵ مت 


فهو نور الانوار » ومن ثم فھو Gel‏ بان بری » ولکتنا لسنا احق بان نراه 
لبعد leg‏ عن مقام منلره ومداه ٠‏ فهو الظاهر الخفى ٠‏ أما ظهوره 
فیذاته وصفاته ووجوده الواجب بذاته » وما وجب عله فی سائر مخلوقاته ۰ 
وآما خفاؤه » فعند من ضعف بصره الذائى عن إدراكه كضعف عين الخفاش 
عن ضوه النهار الذی یخفی علیها > لا لكون الضوء غير موجود ء ولکن لکونه 
اظهر واقوی , فیعجز العین ویبهرها(۳) ٠‏ 


والته تعای من حیث ان وجوده آوجب Pls‏ فی الوجود ء فانه یکون 
أظهر من كل ظاهر ٠‏ وقد يكون الظهور عند بعض المدركين حجاپا ۰ وکبا 
أنه إذا أنست العين بالنور الاضعف » قدرت عل (بصار النور الاقوی » 
وتدرجت من الأقوى الى الأقوى فالاقوى حتى ترى ما كانت تعجز عن إدراكه 
فى آول بروزها من الظلمة ۰ فكذلك نكون النفس الانسانية إذا آأنست 
بالدرکات الظاهرة من عالم الربوبية ء قويت بأقربها منها على إدراك آبعدها 
عنها حتی تنتهی بمعونة الأقرب وادراکه » ال ادرالك الابعد ء وبمعوئة الأدنى 
الى ادراك الأقمى »> وتظل النفس تترقی في مراتب الادراگ وآنواع الدر کات 
حتى تنتهى الى إدراك نور الانوار اذ توجهت الى ذاته يكنههاء والتفتت 
بذاته اليه تعالى 2 وهی ندرك فى هذه الحالة بإدراك تتيقن به ومعه أنها 
مدركة لله نور الأآنوار ٠‏ وليس لنفوسنا أن تدركه وهى متغمسة ومشغولة 
بأى شىء آشر سواه » وبما هی مجردة روحائية فهی نور » ومن ثم فإنها 
تدرك الوحودات الجردة الروساثية پما هی آنوار » وال تعالى هو نور الآنوار 
فاول بالنفس فی حالة التجرد الثام والتوجه الیه بالکلية آن تراه و تدر که(۲۷) 

تعقيسب : 

ويستفاد هما سبق » أن أبا البركات يعنى بالرؤية آنها إدراك من 
نوع خاص , وهو بهذا يتفق مع ما قال به أبو الحسن الأشعرى فى أحد 
آرائه من أن الرؤية ادراك خاص وراء العلم لا يقتضى تارا في الدرك. 
ولا تأثرا عنه(۲۸) ۰ وهو بهذا » يختلف مع جمهور المعتزلة الذين أنكروا 


۰ ۱۷۹ - ۱۳۱ البرکات : العتبر ء ی ۰۳ ص‎ wy 

۰ ۱۶2۰ الصدر السایق ص‎ (YY) 

(۲۸) انظر الشهرستالی : اللل والنحل » ج ۰۱ ص cleo ٠٠١‏ 
۱۰۸ وت ۱۰۹ ۰ 


ص ۱۲ 


الرؤية تماما » تنزيها لله عن معائى التشبيه والتجسيم واتساقا مع مذهبهر 
فی نفی الصفات . وان کان قلیل منهم قد آثبعوا الرژية بمعنی العلم(0) . 

وإذا كان أبو البركات يتفق بوجه عام مع الأشاعرة فى إثبات الرؤية , 
فإنه يختلف عنهم من وجوه ٠‏ ذلك أنهم أثبتوا! الرؤية فى الآخرة شرعا 
وعقلا ء حيث يراه المؤمنون الآخيار بالابمار ء وان كانوا قد قالوا بأن 
البصر هناك ليس كالبصر هنا ء وإنما يكون بكيفية تتناسب والرؤية 
الالهية ٠‏ وذهبوا الى أن المصحح للرؤية هو الوجود »> وبئوا على هذا دليلهم 
العقلى القائع على أساس أن كل موجود يصع أن يرى ؛ وما دام الله موجودا , 
Sy ot eum‏ ۰ ما آبو البر کات » فقد آثبت إمكان الرؤية بمعناما 
عنده » وان كان قد قصرها قى الدنيا على العارفين بالله المتجردة نفوسهم عن 
كل ما يشغلها ويعوقها عن هذا الادراك ٠‏ ثم إنه لا يرى بان الصحم للرؤية 
هو الوجود فقط , وإنما هو درجة النورية الحاصلة للموجود آيضا ٠‏ ولما 
كان الله تعالى عو نور الآنوار من حيث ان angi‏ اكمل وآتم ‏ ومصدر كل 
نور فى الوج ود والموجودات النورانية , فهو أحسق يوج وده وثوريته 
با یری ۰ 

ويؤكد آبو البركات نفيه لامكان رؤية الله تسالی بالابصار » متفقا فى 
هذه الجزئية مع العتزلة > بقوله إن من يعتقد فيه تعالى آنه يرى بالعين 
التى حى هذه الجارحة فقد آخطأ , وبعد عما أوضحناه جدا ٠‏ لأن المين 
حجاب بقياسه يستعان بتركها على إبصاره لا بها » بل هو على ما قيل أظهر 
فى وجوده ٠‏ وأخفى من أن يدرك بالعين ؛ فإنها آلة للنفس فى إدراك 
ما دونها هن المحسوسات لا فى إدراك ما فوقها من المجردات الروحانية 
النورانية » والادراك لما فوقها أولى بأن يكون لها بذاتها منه بآلاتها(؟) ٠‏ 





(vy‏ انظر عبد SVE REN Gee Bee till tole‏ شرح 
الأصول الخمسة , ص ؟9؟ , ۲۱۲ ۰ 

(۲۰) انظر الشهرستانى : الملل والتحل مب ۰۱ ص ١٠١‏ ١١٠٠ء‏ 
الباقلائى : الانصاف , ص 59 , التمهيد , ص ۲۹۰ - ۲۷ 5 

(1؟) أب البركات : المعثير , ى ۴ ۰ ص ۱۲۹ . 


wm \YV تس‎ 


وآخيرا » فإن موقف أبى البركات فى اثيات رؤية الله تعال شاد 
موقف هؤلاء الذين نفوها بإط لاق مثل النجارية والجهمية من الجبريين » 
والشيعة الزيدية والخوارج وبعض المرجتة والمعتزلة0؟5) ٠‏ 


ولا يفوثنا فى هذا المقام أن ننوه الى أن آبا البركات فى مذهيه الذى 
آثبت فيه أن الله تعالى نور الأنوار » وأنه أحق من ثم بأن يرى ء كان متآثرا 
uly‏ افکار الغزای وآرائه خصسوصا تلك التی آودعها حذا رسالته 
و مشكاة الأنوار » وهى الرسالة التی ضمنها الغزالى تفسيره الصموفى 
لآية النور التى وردت بالقرآن فى قوله تعالى : « الله ثور السووات 
والآرض ۰۰۰ » ( سورة النور : آية ۲۵ ) ۰ 


وإنی لازعم آن آبا البر کات کان متابعا للغزال فی کل ما ضمنه صذه 
الرسالة من آراء وافکار متابعة تکاد تکون تامة » وکل ما هنالك من فروق 
بیبهما » هو آن الغزال یربط آراءه وافکاره بایات القرآن الکريم يسثدل 
بها عل ما پقرل » وهو ما لم یفعله آبو البر کات ۰ 


فإذا 'كان آبو الب رکات قد آثبت آن الّه هو ور الائوار » استنادا ال 
of‏ الوجودات الروسائية آنوار مترثبة » بعضها علل با پعدها » ومعلولات 
لاقبلها وفوقها , وآن مذه العلل النورانية تتسلسل تصاعدا لکن لیس 
الى غير نهاية , وانما تنتهی ال علة الانوار ومنبعها جمیعا ای هو الله 
نور الأنوار ء وان هذا الاسى هو آحق الأاسماء وأخصها دلالة على 
الله تعالى ء فإن الغزالى قد صرح بذلك كله بوض وح وجلاء حيث يقول : 
« الأنوار السماوية التى تقتبس منها الأنوار الأرضنية إن كان لها ترتييب 
بحيث يقتبس بعضها من بعض » فالاقرب من المتبع الأول آولى باسم النور 
لانه اعل رتبة ۰۰۰ فاعلم آنه قد انکشف لارباب البص‌ائر آن الانواد 
اللكوتية نما دجدت على ترتيب كذلك » وآن المقرب هو الأقرب الى الضود 
الأقصى » » « وإذا عرفت إن الأنوار لها ترتيب » فاعلم آنه لا تسلسل الى 
غير نهاية ء بل يرتقى الى مدبع آول هو النور لذاته ويذاته » لیس ياتيه لور 
من غيره » ومنه تشرق الانوار کلها عل ترتیبها ء فانظر الآن کیف ان اسم 


(۲۲) انظر الشهرستاني : اللل والئحل ء ج ۰۱ ص ۸۸ - ۸١‏ 4 
ص 8۵ ۰ 


- 1١18 


النور احق واول بالستنير الستعير وره من غیه ۰ آو بالني فى ذاته امثير 
كل ما سواه ٠‏ فما عندى أنه يخفى عليك الحق فيه » وبه یتحقق آن اسم 
التور pt‏ بالنود wal‏ الاعل اللى لا نور فوقه »> ومته ينزل النور الى 
غره ۰۰۰ فاذن النور الحق هو الذى بيده الخلق والامر ء ومنه الانارة آولا 
والادامة انیا , فلا شركة لأحد معه فى حقيقة هذا الاسم ولا فى استحقاق 
هذا الاسم »(۳) ۰ ۱ 

واذا کان آہو کات قد آثبت آن اللانکة وموجودات العالم العلوی 
الروحانية انوارا مترتبة بعضها فوق بعض ومع بعض 2 فقد سبقه الغزالى 
الى ذلك حيث قال : « ٠٠٠‏ فاعلم أنه قد اتکشف لارباب dg St led‏ 
الملكوتية إنما وجدت على ترئيب كذلك ٠‏ وأن فيهم الأقرب لقرب درجقه 
من حضرة الربوبية التى هى منبع الانوار كلها , STs‏ فيهم الآدنى » وبيتهما 
درجات تستعصى على الاحصاء وإثما المعلوم كثرتهم وترتيبهم فى مقاماتهم 
وصفوفهم ٠ )5406 ٠٠+‏ 

وإذا كان أبو البركات قد آثبت أن نور الأنوارء إنما نوره له بذاته 
وهن ذائه ولذاته » فقد سيقه الغزالى أضا الى هذا حيث يول : 
و ۰۰۰ فلا ینبغی آن یخغی ذلك عليك بعد آن عرفت آنه الئور ولا نور سواه 
وانه کل الائوار ء وأنه النور الكلى ٠‏ لآن النور عيارة عما يتكشف به 
الآشیاء » وأعلى منه ما ينكشف به وله ء وأعلى منه ما يتكشف به وله ومنه ؛ 
وأن الحقيقى منه , ما پنکشف به وله ومنه »› ولیس فوقه تور » منه 
اقتياسه واستحداده » بل ذلك له فی ذاته من ذاته لذاته لا من یره » ثم 
عرقت أن هذا لن يتصف به إلا النور الأول »(؟) * 


وإذا كان أبو البركات قد آثيت إمكانية رؤية النفس وادراكها لنور 
الآنوار بشرط تجردها وتخلیها عن کل ما سواه وتوجهها بالکنه والکلية 





(9؟) الغزال : مشکاة الائوار ء ص ۵۳ - ۵2 تحقیق د» آبو السلا 
عفيفى » القاهرة 1954م ٠‏ 

(5؟) الغرالى : معراج السالكين ء المعراج الرايم » ص ١6١‏ ۱۵۶ ۰ 
مشكاة الآنوار » ص ۵۳ ۰ د 

٠ الغزالى : مشكاة الآنوار » ص 5ه‎ )١( 


ب 155 - 


يه , فكذلك قال الغزالى قبله ‏ وإن كان قد نسب ذلك الى العقل باعتباره 
نورا من الأنوار » ولا فرق لأن العقل عند آبی البرکات قوة من قوی النفس 
وكذلك عند الغزالى0؟؟) ٠‏ 


وآخيرا ¢ تحدر الاشارة الى أن هصذه الآراء التى et‏ فيها روح 
التصوف ٠‏ سواء عند الغزالى أو عند آبی البرکات البغدادی » قد لاقت 
قبولا عند فیلسوف اشراقی ظهر فی النصف الثانی من القرن السادس 
الپحری هو فیلسوف الاشراق شهاب الدین السهروروی ( ت ۰۸۷ ه ) فقد 
اخذ بها وعمقها ووسمها ومذبها واضاف الیها افکارا وآراء من عنله 
نی علیها وبها نسقا مذهبیا جدیدا یملل بحق فلسفة صسوفية إشراقية 
ذات بتاءات وعضامین تقوم آساسا عل فکرة النور » باعتباره الحقيقة 
الوجودية المتمئلة فى ثور الأنوار ( الله ) واللی هو آس‌اس ومبداً کل 
وجود . وقد أودع السهروروى مذهبه هذا فى كثير من مؤلفاته وخاصة 
فى کتابیه « حكمة الاشراق » و « هیاکل السور » ورس‌ائل آخری 
صوفية له ٠‏ 


وقد عرض أستاذنا الدكتور محمد على آبو ريان لفلسفة السهروردی 
الاشراقية عرضا مستفیضا فی کتاب له بعنوان « أصول الفلسفة الاشراقية 
عند شهاب الدین السهروردی » لا غنی عنه لکل باحث فی فلسفة التصوف 
Je‏ وجه خاص(4۲۷ ۰ 

تعیب : 

لعله قد اتضح لنا خلال مسيرتنا مع آبى البركات فى هذا الفصل 
الخاص بصفات الله تعالى , آن مذهبه فی الصفات یتمیز عن مذهب 
السابقين عليه من التکلمین والفلاسفة بما له من ملامح خاصة آهمها : 


.١‏ إنه يثبت صفات ذاتية إيجابية لله تعال فیصفه بانه الحی القادد 


امريد الواسع العلیم الحکیم وانه الاول والاخر » الغني الجواد » العلى 





(۳) الغزال : الصدر السابق ء ص 45 - 2۸ ٠‏ 
ام انظر ذ* ميدمك Je‏ آبو ريان 8 J pol‏ الفلسقة الاشراقية » 0 
ط بيروت 1939م ٠‏ 


(م 9 - الوجود والخلود ) 


ی ۱۷۵ مت 


العظيم القدوس . كما يصفه بالکمال والجلال وآنه سمیع بصیر ٠‏ وهو فى 
اثباته لهنه السفات يقر يما ورد به القرآن والسنة من هذه الصفات » وبما 
أثبته المتكلمون وخاصة الأشاعرة ٠‏ ويرى أن هذه الصفات جميعا إثما هى 
اه تعالى بذاته يتفرد بها دون غيره من الموج ودات ٠‏ ولئن وصف بعض 
الوجودات بها ء فإنها توجد فى هذا البعض بوجه آخر وبصورة مغايرة ٠‏ 
آما کونها فی بعض الخلوقات بوجه آشر ء فلانها لا توجد فيها بذاتها وعن 
ذاتها » بل توجد فيها عنه تعالى » فوجودها ليس على سبيل الحقيقة وبالمعنى 
التام بل على سبیل الجاز والاستعارة ۰ وآما کونها فی بعض الوجودات 
صورة مغايرة , فلان هذه الوجودات تتصف بها و باضدادها » فالحی منها 
يموت ويفسد » والقادر پسجز » والغنی یفتقر » والرید یتردد فى مرادائه 
آما الله Gls Ss‏ يوصف بها ولا يوصف باضدادها فهو المنزه عن الأضداد 
والمقدس عن كل نقيصة ٠‏ 

۲ ان هذه الصفات الادجابية الذائيةء ليست هى عين الذات كما 
قال العتزلة » لان آيا البركات لا يوحد بين الذات والصفات بما يفيد نفى 
الصفات مثلما فعل العتزلة » وإنما يرى أن هذه الصفات [نما هی صفات 
وحالات للذات وان كانت للذات بذاتها وعن ذانها , فالذات شىء وصفاتها 
التی لها شیء آخر ء ولذلك لا يجوز فى نظره أن يقال إن الله حياة أو قدرة 
ple of‏ أو ارادة » وانما يقال إنه حى قادر عليم مريد بذاته » فهذه الصفات 
واجبة له پذاته ۰ ولا یعتی ذلك تکثرا فی الذات الالهية بالرغم من آن هذه 
الصفات له فى الأزل ۰ 


ولا يتوقف وصفه تعالى بهذم الصفات على الأفعال المتصلة ببعض هله 
الصفات مثلما ذهب المعتزلة » وإئما هو موصوف بها قبل وبعد صدور هله 
الافعال عنه ۰ فهو تعال پوصف پانه چواد قبل آن یجود ء وخالق قبل أن 
یخلق , فلولا آنه جواد ا جاد ء, ولولا آنه خالق لا خلق وأوجه ٠‏ 
ol pls‏ يخالف فى ذلك العتزلة الذين ذهبوا ال آن صفات الافعال 
لا يتصف الله بها إلا بعد صدور الافعال عنه » فهو تعسای - فی نظرهم ب 
لا پوسف بانه خالق قبل آن یغلق الالم ولا بانه رازق قبل آن یرزق 
مخلوقاته » ولا بأنه جواد قبل أن يجود يما جاد به على خلقه ٠‏ 


۳ - واذا کان الفلاسفة الشاژون وخاصة ابن سینا » قد ذهبوا ال آن 
واجب الوجود بذانه لا صفة له ولا حال ولا اعتبار » ولا حیث ولا وجه لذاته 
بحيث يكون أحد الوجهين والاعتبارین غير الآخر » ومن ثم اعتبروا الصفات 
كلها : إما سلبية کصفات الواحد والعقل والساقل والواجپ بذائه ء وإما 
اضافية کالصانم والعلة والبدع والحکیم والقدیر » وآن أضداد هذه وتلك 
مسلوبة عن ذرثه تعالى » واما صفات مرکبة من سلپ واضافة کالبدا الأول 
oy ly‏ والجواد والکر پم » ولا توجب هذه المسرفات تکثرا فی ذات واجب 
الوجود۲۸) ۰ ۱ 


آقول اذا کان الشاژون قد ذهبوا هذا المنذهب » فان آبا البرکات 
وافقهم فى وجهين وخالفهم بوجهين ٠‏ وافقهم فى إثيات بعض الصفات 
التی قالوا بها وان اعتبروها سلوبا واضافات » کالواسد والبدع والحکیم 
والقدیر وابلرید الجواد والکربم ء غبر آنه زاد علیها صفات آخری مما ذكرنام 
له ۰ ووافتهم آیضا فی آن هذه الصغات لا توجب تكثرا فى ذات الله تعالى * 
غير أنه خالفهم بما ذهب اليه من أن هذه الصغات يوصف بها الله على 
الحقيقة وانها صفات ثبوتية ذاتية ولیست سلوبا واضافات کما قالوا ۰ 
وخالفهم آیضا من حیث رفض بعض الصفات التی قالوا بها مثل أن واجب 
الوجود بذاته عقل وعاقل ومعقول » وعشق وعاشق ومشوق ؛ وفى هذا 
يقول بانهم ان کانوا قد آثبتوا بمض الصفات وآهملوا الصفات الاخری ظنا 
منهم آن ما آثبتوه لا یفید تکثرا فی اللات ء وآن ما آهملوه خشية التکثر 
فى ذاته ٠‏ فإنهم أخطاوا فى ذلك لأن ما تركوه من الصفات إن كان إثباتها 
يفبد تكثرا فى الذات » فإن ما أثبتوه منها يفيد تكثرا أيضا انساقا مع 
وجهة نظرهم » فليس العقل الذى هو فعل , هو العاقل الذى هو فاعل 
ولاهو المعقول الذى هو مفعول , وكذلك الحال فى العشق والعاشق 
والعشوق ٠‏ 


ء ‏ ومذهب wl‏ البر کات فی العلم الالهی مذهپ يقربه من الدين 
ومذهب جمهور المتكلمين وخاصة الأشاعرة على وجه الخصوص بقدر ما فیعدم 





(۲۸) انظر ابن سينا : الشفاء , الالهیات ء ج ۲ ء مقالة ۸ ۰ فصل 5 » 
ص ۲:۲ - ۳46 » فصل ۲ ۰ ص ۲۵۸۰۰۲۵۵ » التعلیقات » ص ۱۱ » ۰۷۰ 
۰ ۱۸۷ ° 


عن ارسطو ومذهب الفلاسفة الشائین السلمین » من حيث آثبت هو عسل 
الله تعالى بكل شىء وانتقد مذاهب أرسطو والمشائين أيضا مبطلا کل 
Pa‏ التى ساقوها لاثبات ما ذهبوا اليه سواء فى إنكار علم الله بكل 
شىء سوى ذاته على ما ذهب أرس طوء آو فى إتكار علم الله بالجزئيان 
الحادثة على ما ذهب الفارابي وابن سينا ٠‏ 


ه ‏ وإذ يثبت أبو البر کات صفات الله تعالى ‏ كما قدمنا - فقد ای 
بنفسه عن الوقوع فيما وقع فيه السابقون عليه من شبهات التعطيل والتجهيل 
والتعجيز والضرورة بالنسبة لذات الله تعالى وأفعاله ٠‏ فإذا كان جمهور 
المتكلمين بقولهم بحدوث العالم آی وجوده بعد زمان لم يكن فيه موجودا » قد 
وقعوا فى نظر الفلاسقة فى شبهة تعطيل الله عن الفعل والجود مدة ما قبل 
حدوث العالم ء فان آبا البر کات قد تجاوز هذه الشبهة حیل قال بقدم بعض 
موجودات العالم التی وجدت عن ذاته تعالی وبذاته بجوده القدیم حيث أله 
تعالى و حاد فأوجد , وأوجد فجاد » ٠‏ 


واذا كان الفلاسفة المشاؤون المسلمون قد انكروا علم الل بالجزئيات 
وقالوا إنه يعلمها على وجه كلى فوقعوا فى شبهة التجهيل JLT‏ فان 
قيلسوفنا آبا الب ركات قد تأى بنفسه عن ذلك حين آثبت علم الله العام 
الشامل المحيط بالکلیات والجزئیات ء واعتبر علمه علة فی الخلق والایساد 
من حیث آنه تما ه علم فخلق » وخلق فعلم » ۰ وآن علمه بالجزئیات 
لا یفید تکثرا ولا تغرا قی ذاته مثلما توهموا ۰ 


واذا كان العتزلة والفلاسقة الشاژون السابقون عبی آبی الب ر کات قد 
نفوا الصفات الالهية حين اعتبرها المعتزلة عين الذات , واعتبرها الفلاسفة 
سلوبا واضافات » فعطلوها چمیما وانکروا فعالياتها فوقعوا فی التعطیسل 
والتعجیز ء فان آبا البر کات لم یقم فیها من ae‏ آثیت القدرة ده تصال 
ola‏ الصفات له تعالى بذاته وعن ذاته ولذاته ء وانها تتمایز ستاتها 
ومعانيها وبالأفعال المرتبطة بكل منها » وقد أوضحنا كيف آن اتصاله 
بصفات الأفعال كالخالق والرازق والمصور وغيرها انما يوصف بها قبل 
صدور الأفعال المرتبطة بها عنه وبعد صدورها آايضا ٠‏ 


— WV — 


واذا کان الفادابی دابن سینا فیما ذهبا اليه فى نظرية الصدور 
راو العقول العشرة ) قد قالوا بصدور الوجودات عن واجب الوجود بذاته 
صدورا وجوبیا ضروریا لازما ء فقد وقعوا فی شبهة الضرورة فى آقعال الله 
ونفی الارادة والشيثة الالهية وإنكار آثرها فی عملية الخلق والایجاد » فان 
ابا البركات قد تجاوز هذه الشبهة أيضا حين آثبت الارادة الالهية وفاعلیتها 
من حيث اعتبرها علة فى الايجاد والخلق ٠‏ فالس تعالى « أراد فخلق , وخلق 
فاراد » شیثا من أجل شىء ٠٠‏ وهكذا » ٠‏ 


ACI 


) مب / ?= 
الغائية فى الفعل الالهى 


وشسمل ؛ 
اولا : الفسل الالهی فسل غائی 


ثائبا : اله هو الغاية القصوى 


= ATV — 


اولا — alll‏ الالهى فمل غالى : 

رأينا فيما سبق كيف أثبت أبو اليركات أن الله DLs‏ يفعل بعلم 
وإرادة وقصد » والقول بالغائية فى افعال الله يدعم القول بالارادة والقصد 
فى إفعاله ٠‏ وعلى ذلك يرى أبو البركات آنه لا يجوز آن يكون الله فاعلا لما 
يفعله لغير ما غاية ء بل فعله لغاية لا محالة , لآن العس‌الم الرید الحکیم 
لا شعل عبثا » فانتفاء الغاية فى الفعل الصادر عن العالم الحکیم الرید یثبت 
مپتية الفعل والف اعل معا ۰ ومن ثم فان افعال الله لها غايات يقصدها 
وبریدها ۰ ویشیر آبو البرکات ال ما آثبته في الطبیعیات من آن الافصال 
العبثية التی تصدر عن العابثين انما تكون لغاية ء واذا كان الآمر کذلك » 
فکیف لا يكون هناك غايات لما لیس بعبت من الافعال الحکمة التی تصدر 
بمقتشى العلم والحكمة مثلما هو ظاهر لکل مستبر ۰ | 


وغاية الله من آفعاله [ما آن تکون حی ذاته آو تکون غبره » آما آن تکون 
الغاية هى ذاته ء فمثلها - وله الثل الاعی - کمثل الطبیب الذى يتداوى 
ليصح ء وكالائسان السخي الكريم يجود لیلتد ۰ وآما آن تکون الف‌اية 
غيره » فكمثل الطبيب يداوى ليشفى المريض » و"السخى الكريم یجود 
ليغنى الفقير عن الحاجة ٠‏ ولا يجوز أن تكون غاية الله من آفعاله می غیره » 
لان هذا الغير لما أن يكون من مخلوقاته ومعلولاته أو لا يكون ٠‏ ذإن كان 
من مخلوقاته , فالغاية فى خُلقه تسبق وجوده وتتقدم عند خالقه » فليس 
هو الغاية الأول المقصودة فى فعل الله تعسال ء فقبله غاية آخري » ومکذا 
تتسلسل الغايات الى مالا ئهاية . وهذا باطل ء دان لم بکن من مخلوقاته 
ومعلولاته ء فهو میداً اول آیضا واجب الوجود بذاته وهذا باطل آیضا » 
لانه قد ثیت آن واجپ الوجود بذاته واحد احد فرد صمد ء لا قد له 
ولا ند له ولا شريك فی بداية الخلق والجود والايجاد ٠‏ وإذ بطل هذا 
وذاك » فلم يبق إلا أن يكون هو الغاية القصوى ء كما كان هو الفاعل الآول » 
فالغاية من أفماله تعالى هى ذاته ۰ 


وكما أن الفاعل الأول عو قاعل كل فاعل بعده , كذلك الغاية GIN‏ 
هی غاية کل غاية قبلها ء فهو الأول وهو الآخر ٠‏ هو الآول من جهة كونه 
فاعلا ء وهو الآخر من جهة كونه غاية ٠‏ لکن لا ینبغی القول بانه غاپة بالوجه 


ب ۱۷۸ - 


الذى يقال به على الطبيب إئه پتداوی لیشفی » لآن القداوى يكون لمنسم 
الأذى قيل حصوله أو لازالته بعد حصوله » وهو تعالى لا أذى له ay‏ 
لا مؤذى له من حيث آنه لا ضد له ولا آخر معه فی الوجود الواجب السابق 
لوجود کل موجود ٠‏ ففعله لا يكون لدفع ضرر آو آذی واذا لم یکن کذلك , 
فهو لحصول منفعة ٠‏ 


ولما أدرك أبو الب رکات آن القول بان الاية من آفعال اه صی لحصول 
منفعة ‏ يثير حفيظة أكثر العلماء والتظار » ویوقم فی اللن ما یتعارض مع 
التنزيه والاجلال الواجبين له تعالى من حيث أن الجواد القديم لا يجوز أن 
يكون فيه بذاته ووجوده الواجب نقص يحتاج الى تمام واجتلاب نفع لتكميل 
تقص » فقد سارع آبو البركات بإيضاح ما قصده » وعو آن جود الجواد 
الأول لبس من جملة الأشياء التى استفادها من غيره آو آحدثها بعد آن لم 
تكن ء بل هو فيما لم پزل جواد » فهو فيما لم يزل ملتذ يجوده » ومذا 
الجود له ومله ء قلذته منه وله وبه , وليست له بغيره حتى يقال إنه كان 
على حال نقص فكمل بغيده ١‏ 


' ولا يصح القول بأنه 'لا فرق عند الجواد القديم بين أن يخلق الخلق 
وأن لا يخلقه , لأن ذلك يعنى أنه لا فرق عنده بين كونه جوادا ولا كونه 
كذلك ء فیکون كانه قال لا فرق بين ربوییته ولا ربوبیته » وهذا محال ٠‏ 
بل إنه لولا الفرق , با وجب الجود والايجاد عنه تعالى ٠‏ ولولا الفرق بين 
الجود واللاجود ء ا اختار القدیم تعال الجود ء ولا رضى به دون مقابله » 
لآنه تعالى یفعل بمعرفة وعلم واختیار . لغاية هی جوده , فجوده حو مقصوده 
وغايته فى فعله والوجودات لزمت عن جوده , فما جاد لاجسل الایجاد فی 
ذائه ء ولکنه آوجد لاجل الجود فغایته هو جوده الذی له بالذات ومن صفات 
الذات التی پشعر بها الوصوف فیسر بها ویفرق بين کونها ولا کرنها فرقا 
يختار فيه الكون على اللاكون() 


۱ وقجدر الاشارة الى أن القائلين بالغائية فى الفعل الالهى هم القائلون 
پالتعلیل فی الفعل الالهی » وان الذین پرفض‌ون هذه الفائیة هم الذین 
يرفضون العلة فى أفعسال الله تعالى ٠‏ وعل هذا ء ثلاحظ أن موف 


لے 
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بى البركات الذى يثبت فيه الغائية فى الفعل الالهى » موقف یتفق فیه مع 
ما ذهب الیه جمهور الفقهاء ء كما يتفق مع مذهب المعتزلة بوجه ويختلف 
doy dic‏ آخر ٠‏ ولكنه يختلف بالكلية عن مذهب الأشاعرة والفلاسفة 
خاصة أصحاب نظرية الصدور الاسلامية أمثال الفارابى وابن سينا ٠‏ 


Lt‏ اتفاق أبى البركات فى إثباته الغائية فى الفعل الالهى » مع رأى 
جمهود الفقهاء » فلآن هؤلاء يقولون بالتعليل فى الفعل الالهى » ويرون أن 
إثبات العلة فى الفعل الالهى يرتبط ارتباطا وثيقا بتقرير الحكمة الالهية 
فى آفعال الله تعالى ونفى العبنية عنها ٠‏ فالس عندهم خالق كل شىء بقدرته 
ومشیتته » ولكنه تعالى لا يخلق سدى ولا يفعل عيثا وإنما افعاله تايعة 
الصالح العباد تفضلا واحساتا لا وجوبا كما قال المعتزلة ٠‏ ومن ثم شعون 
للحوادث أسبايا تقتفى التخصيص ٠‏ وقد شاركهم العتزلة في هذا الرآى » 
وان کانوا آکثر منهم استخداما للفظ « غرض » فى التعبير عن توجه الفعل 
الالهى لعلة غائية ووجوپ التعلیل فی الفعل الالهی(» " 


ویتفق رأى أبى البركات فى الغائية مع رآی المعتزلة بوجه ten‏ 
فى قولهم إن الله تعالی یفعل لملة وغرض أو غاية » لآن الحكيم لا يفمل فعلا 
إلا لعلة وغرض أو غاية يعلمها ٠‏ لآن الفعل الذى لا يهدف الى غاية أو غرض 
إنما هو سقه وعيث , ولا يصدر مثل هذا عن عالم حكيم tat‏ ورن 
مع العتزلة بوجه cuff Ls ST‏ أن الغاية من الفعل الالهى هى ذاته 
تعالى وجوده الفياض » قليست الغاية خارجه عن ذاته ٠‏ آما Add UJ scat)‏ 
أثبتوا غاية خارجية حيث قالوا ان الله لم یخلق الخلوقات ad‏ ضررها » 
وما كان تعالى غنيا بذاته ويستحيل عليه المنافع والضار ء فان الفرض فى 
فعله عائد لنفع الخلوقات » وکونه تعالی منعما يستلزم آن يكون. قاصدا فى 
فعله لوصول الخير للمخلوقات بقصد الاحسان للغير ليتحقق معني التعمة 
التى يستحق عليها الشكر » فهو تعالى يفعل ما فيه صلاح العباد ومتقعتهم 
بل وما هو الأصلح لهم ۰ وكون الغرض أو الغاية فى الفبل عائد الى الفي ‏ 
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ينفى كونه تعالى مستكملا بغيره » إذ إن المستكمل هو من يفعل لفرض 
٠ aL‏ وقد 'نقض أبو البركات وجهة نظلرهم هذه بقوله ان -جوده تعالى 
إنما هو له ومنه وليس شيئا مستفادا من غيره ليستكمل به » فلذاته بجودم 
هى منه وله وبه وليست له بغيره أو من غيره » فلا وجه للفول باس تكمال 
له من غيره ٠‏ 


وآما آن رای آبی البر کات فى الغائية يخالف رآى جمهور الأشاعرة 
فلآن هؤلاء رفضوا التعلیل فى أفعال الله تعال وقالوا بان آفس‌اله لا تعلل 
بمصلحة أو غرض » ومن ثم رفضوا الغائية فى الفعل الالهى ٠‏ فالله تعالى 
فى نظرهم خلق العالم بجواهره وآعراضه » خبره وشره » لا لعلة ولا غرض 
يتوقف عليه الخلق , فلم يدعه داع ولم يبعثه باعث على الفعل أو الخلق , 
قلا علة لفعله سواء كانت نافعة أو غير ناقعة للخلق ٠‏ لآنه تعالى يتنزه عن 
النفع والضرر » وآن يكون فعله تابعا لغرض يوجبه » بل الخلق واللاخلق » 
أو أن يخلق وآن لا يخلق جائزان وسيان بالنسبة له ء فهو تعالى خلق لمحض 
(اسيلة لا لتسقیق نفم ومصلسة ذاتية آو خارجية ولا لدفم ضرر » 
ولا استكمالا لحاحة ولا تلبیة لیاعث وداع US SY.‏ كله يتعارض مع 
التنزيه الواجب لله ٠ dhe‏ 


وقد نقض أبو البركات هذه الآراء جميعا للأشاعرة » على اساس أن 
انتفاء الغاية فی الفعل الصادر عن العالم الحكيم المريد يؤدى الى عبثية 
الفمل والفاعل وهی محالة فی حق ال تعالی ۰ وآیضا فان قولهم بانه لا فرق 
بین آن یخلق وآن لا پخلق منقوض عقلا ومنطقا » لانه یعنی آنه لا فرق بين 
کونه تعالی جوادا ولا کونه كذلك , وهذا يقيد انعدام الفرق بین ربوبیته 
وعاسم ربوییته » وهذا محال وباطل آبضا ۰ ثم ان کون آفعاله تعال بجوده 
من ذاته وبذاته ولذاته لا پمنی اطلاقا استکمال نه بغره » فبطل بهنه 
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الوجوه تفیهم للتعلیل وانکارهم الغائية فی الفعل الالهی ۰ وقد ذهب 
آبن قيم الجوزية ‏ فيما بعد الى قريب مما ذهب اليه آبو البركات » حيث 
قال بأن العقل الصريح يقضى بان من لا حكمة له فى فعله ولا غاية له فى 
مراداته » أولى بأن يوصف بالنقص ء ويستتكر ابن القيم قولهم بآن تقریر 
الحكمة يستلزم النقص » وأن الفعل لا لحکمة هو مالا نقص فیه » وبری آن 
العكس هو الصحيح ٠‏ كما يرى آن المريد لا يعقل کوثه مریدا الا اذا آراد 
لغرض وحكمة وإلا انتفت الارادة وصار فعله موجبا بالذات فیکون مفعو له 
الذى هو معلوله معه فى الأزل فيثبت تدم العالي , وهو ما يرقفمه 
ابن القيني©) ٠‏ 

وآما مخالفة رای آبی الب ر کات فی اشات الغائية . لرآی الفلاسفة 
الشائين » قلانهم نقوا التعليل والغائية فى أقعال اله تبعا pel J‏ فى الخلق 
بالفيض والصدور , فالس عندهم فاعل بالضرورة » والارادة الالهية ليست 
ارادة ترجيح واختیار لایجاد ممکن دون ممكن lol‏ والما هى ارادة لوجوب 
الذات ااریدة ووجوب صدور ما بصدر عنها ۰ فالعالم صدر عن الله وجوبا 
عن ذاته لا عن قصد وارادة اختیار حقیقیتین » ومن ثم فإن قولهم بإن الله 
لا شل لغرض ولا لغاية . ثول مت متسق مم مذهبهم فی الصدور ء وآن الله 
هو الكمال الكمال المطلق , والذى يفعل لغرض انما يطلب بفعله استکمالا . 
سواء كان غرضه وغايته لنفسه أو لغيره ومن هنا فإن الله العالى الكامل 
لا شعل لأجل السافل الناقص ٠‏ وقى ردود آبى البركات على الأشاعرة 
والمعتزلة , ما يكفى للرد على هؤلاء القلاسفة » فلا حاجة بنا ال تكراره ٠‏ 


والحق فى تظرنا هو آن (لبات الغاية فی الفعل الالهی آوی بالاعتقاد 
من نفيها ٠‏ ذلك أن إثباتها يفيد فى إثبات الارادة والحكمة الالهية فى أفعاله 
تعالى ٠‏ وكما قال آبو البركات ان الافعال التى نصفها بالعبثية : والتى تصدر 
عن بعش الناس انما تكون لغاية هى اللهو والتسلية والمتعة » انما تجملنا 
نتيقن من أن الفعل الارادى القصدى الذى يصدر عن عالم حكيم مريد لابد 
وآن یکون بالاول لغاية وغرض , واذا انتفی الفرق بیل الفعل النى لا غاية 
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له والفعل الذى له غاية فقد انتفى الفرق بين الحكمة واللاحكمة فى 
الأفعال » والارادة واللاإرادة » وهو مالا يقول به عاقل * 


ثانيا ‏ ال هو الغاية القصوى : 

بعد أن آثبت أبو البركات الغائية فى الفعل الالهى » وآن الغاية من 
أفعال الل ليست شيتا آخر غير ذاته » وانما غايته من آفعاله هى ذاته ٠‏ 
نجده يدعم ما ذهب الية » بائبات ان اله ليس غاية لافعاله فحسب , وانما 
هو الغاية القصوى لكل موجود فاعل سواه ٠‏ 


وفى هذا الصدد يقول بأنه قد ثبت أن الغاية هى التى لأجلها يفعل 
الفاعل ء فلکل فعل ومفعول غاية ٠‏ ولكن هل تنتهى الغايات كلها الى غاية 
واحدة قصوى أو الى غايات كثيرة ٠‏ قد يتبادر الى الظن والوهم أن الغايات 
لا تتنامى » وأن لكل غاية غاية » وهكذ!ا تتسلسل الغايات الى مالا نهاية إما 
طولا وإما دورا ۰ مشال ذلك ألا ری الاین غاية الأب , وابن الابن غاية 
للاین ء ولا يتناهى طولا ٠‏ وغاية المطر نداوة الآرض ¢ وهله غابتها البخار 
الصاعد » وهذا للمطر ء فيكون المطر غاية لصعود البخار » وصدود البخار 
غاية لنداوة الارض » ونداوة الارض غاية للمعلر , فتذهب الغایات فى ذلك 
دورا ٠‏ فهل هناك غاية حقيقية على الاطلاق تكون هى الغاية انقصسوی التی 
یکون الیها منتهی الغایات جمیعا » أم لا ٠‏ 


إنه كما أن كل فاعل هو علة وجود فعله . ومعلول فی وجوده لفاعل 
آخر من جهة آخرى , ولا تتسلسل العلل الفاعلة الى غير نهاية 2 بل تنتهى 
ال الفاعل الاول الذی هو البداً الاول . فكذلك تنتهى الغايات الى غاية 
حقيقية آول هی الغایة القصوی , مثال ذلك ء انه إذا كانت غاية البنساء 
هی بناية البیت » وغاية بناء البیت هی السکتی » فهل تکون السکنی هی 
الفاية القصوی من بناء البیت ء کلا ء [نها مجرد غایة قريبة , لان غاية 
السکتی اعتدال الهواء والوقابة من الحر دالبرد ء Wis‏ غایة آخری هی 
اعتدال مزاج الساکن وصحته , ولهنه غابة آخری تکون له فی العقبی 
والال ء ولذلك کله غایه عی العلة الأول ۰ فالعلة الاول هی الفاعل الاول وهی 
الغاية القصوی » والفعل الاول انما هو بالقدرة والجود » والغاية القصوی 


هى وجود الجود , ووجود ما يوجد عنها بالجود » والجود من الصفات التى 
تفعل بها الذات , فالفاعل هو الذات والغاية هى الذات ء والقدرة والجود 
أسباب هی صفات الذات ٠‏ قما خرجت العلة عن الذات لآن الصفات 
فیها عنها ولها ومن آجلها لا لغیرما(ه) 


فالغاية العامة للموجودات هی الوجود ودوام الوجود ء وحصول ما هو 
بالقوة لیکون بالفعل وبذلك پنتسب العلول ال علته ویتشبه بها بحسبه » 
فیکون له من مشابهتها بالوجود والکمال ما من LS‏ آن یکون له ۰ كل ذلك 
من المبدأ الأول فی الوجودات » ومما عنه منه » وهو منه لاجله » فهو فى 
الكل لأجله » فهو الغاية القصوى كما كان هو الفاعل الآول ٠‏ وذلك لكونه 
تعالى غاته فی فعله جوده وکبال وحوده » آعنی وجوده الکامل الثقام 
الذات والصفات ۰ فکماله وتمامه » وجد عنه ما پوجه » فما تم البدا الاول 
پایجاده » ولکن آوجد بتمامه » وصدر dic‏ ما صدر لذاته » ولکمال ذاته 


الموجب لو جود ما صدر عن ذاته 3 فيو Tul‏ الاول وهو الغاية القصوی ۰ 


وکما آن کل موجود عنه » وما عنه لاجله ء فکل وجود وكمال وجود . 
هو عنه لاجله ۰ وحکذ! OF pla‏ الغاية القصوی کما علمنا آنه البدا الأول * 
ولو كان فعله لاجل غيره » لقد كان ذلك الغير يتقدم وجوده وجود ما يفعل 
لأجله 2 ويكون يتقدمه ذلك مشاركا للأول فى علية خلقه فلا يكون وجوده 
عن الأول فإنه لا بوجد لغير غاية » فلو كان هذا من الاشیاء التی آوجدها » 
لكان إيجاده له لغاية هى غيره . وهو الغاية التى لا غاية بعدما ء هذا 
GE‏ وهو باطل ٠‏ فالغاية القصوى فى ايجاد كل موجود هى واجب 


الوجود بذاته04) ٠‏ 
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إولا - مذاهب وجود العالم حتی عصر آبی البرکات : 

كان بين يدى أبى البركات وهو بصدد دراسته لسالة وجود العالم » 
تراث اسلامی وعربی وأجنبی خصیب احتوی تصورات وآفکارا عدیدة 
ومتباينة حول كيفية وجود العالم وما إذا كان قديما أو حادثا ٠‏ وقد 
استوعب آبو الب رکات هذا التراث وتمثله بوعی کامل ۰ وسوف ری 
كيف انه انتقد بعض هذه التصورات والافکار ۰ وان کان قد تاثر بافشکار 
إخرى اسلامية وأجنبية ثم أتى بأفكار جديدة من عنده , وراح يصوغ من 
هذه كلها مذهبه فی وجود العالم ۰ وحسینا آن نشب آولا ال آهم هذه 
التصورات أو المذاهب الخاصة بوجود العالع ء التی آلت الى wil‏ البر تات 
فى عصره ۰ 


۱ - خلق العالم فی القرآن الکریم : 

بقدم القرآن صورة واضحة مجملة ء ومفصلة آحی‌انا لخلق العالم 
أو الكون وما فيه ٠‏ ويؤكد فى آيات كثيرة أن الله تعای هو خالق کل شی » 
وأنه يتفرد بالخلق بحيث لا يشاركه فى عملية الخلق والايجاد أحد آخر 
سواه » وسوف نعرض هنا لاهم جوانپ هذه الصورة وآبعادها ٠‏ 


ينص القرآن على أن الله تال هو خالق كل شىء ٠‏ وذلك فى قوله 
تسال : « ذلکم الله ربكم لا اله الا هو خالق کل شیء فاعبسدوه » 
( الأنعام : أية ٠ ) ١‏ وأيضا قوله سيسانه ؛ « الله خالق كل شىء وهو على 
كل شىء وكيل » ( الزمر : آية ۲ ٠‏ وغغير هاتين الآيتين كثير ( الرعد: 
آية 11 ) , (غافر : آية 1۲ ۰ الحشر : آية ۲۶ ) ۰ ثم یفصل القرآن 
القول فى خلق الله لجميع الموجودات فيشير الى خلق الله للسموات والازضش 
وما بينهما , وأن خلق هذا كله قد ثم في ستة آيام » وذلك فی قوله تعال : 
د هو الذى خلق السموات والآرض فى ستة أيام ثم استوى على العرش » 
( الحديد : آية £ )(۱) » خصص منها يومين لخلق السموات ٠‏ وأربعة pul‏ 
'لخلق الآرض وما قيها وما عليها , منها يومان لخلق الأرض نفسها ء ويومان 
لخلق ما علیها وما فیها ۰ ويبدو ذلك فى قوله تعالى : « قل ائنکم لتکفرون 
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بائذى خلق الآرض فی یومین وتجعلون له اندادا ذلك رب العالن ٠‏ وجعل 
فبها رواسى من فوقها وبارك فيها وقدر فيها اقواتها فى أربعة أيام سور 
تلساتلین ۰ ثم استوی ال السماء وهى دخان ء ققال لها وللأرض أثتيا طوعا 
أو كرها قائتا أتينا طائعين + فقضاهن سبع سموات فى يومين وأوحى فى 
کل سماء آمرها » وژینا السماء ادئیا بمصاییح وحفظا » ذلك تقدير العزيز 
العلیم » ( فصلت : ۱۲-٩‏ ) ۰ 


وشير القرآن فى آيات صريحة الدلالة » الى آن عملية الخلق تتخ1 
صورتبل : احداهما خلق [بداع وهو خلق آشیاء من لا شی» وهو الابداع , 
مثل خلق العقول واللفوس السماوية وکذلك خلق العناصر الاول 
آو الاسطقسات الاریعة بتعبر الفلاسقة وهی الاء والنار والهواء والتراپ . 
ومی مخلوقات آقدم فى الوجود بالزمان مما خلق منها يعد ذلك ٠‏ والثانية , 
خلق تکرین وعو خلق آشیاء من آشیاء مخلوقة قبلها كالعنامر الأربعة 
wil‏ علق منها بعد ذلك الموجودات ذات الواد والأجسام کالجماد والتبات 
والحيوان والانسان ٠‏ 


والفرق بين الخلق إبداعا من لا شىء ٠‏ والخلق تكوينا من شى: » هر 
أن الابداع ايجاد الشىء من لا شىء » والخلق ايجاد شىء من شىء » ولذلك 
قال تعالى : « بدیع السموات والارض » ( البقرء : ۱۱۷ ۰ الانعام : ۱۰۱) 
وقال تعال : « خلق الانسان » ولم يقل بدي الانسان ۰ والابداع آعم من 
الخلق فالابداع ايجاد شىء غير مسسبوق بمادة ولا زمان کالعقول » وحو 
ple‏ التکوین لکونه مسسبوقا بالادة > ویقابل الاحدات لکونه مسبوفا 
بزمان ٠‏ والتقابل بينهما تقابل إلتضاد إن كانا وج وديين OF, OL ٠‏ 
الابداع عبارة عن الخلو عن المسبوقية بمادة » والتكوين عبارة عن المسبوقية 
بمادة0) ٠‏ ۱ 

وحسيئا أن نشير الى uae‏ الآياث التى تشمير الى خلق العناصر UY‏ 
التى خحلقت منها الاشیاه ذات الواد والأجسام خلقا تکوینیا ۰ فعن عنصر 
allt‏ یقول تعال : « وهو النی خلق السموات والارض فى ستة أيام وكان 
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مرشه عل الاء » ( هود ؛ آية ۷) ۰ ومن الاء خلق کل شیء حی نباتا وحیزانا 
وإنسانا د وجعلنا من الماء کل شیء حي » (لأنبیاء : آية ٠١‏ ) « واه خسلق 
کل داية من ماه » ( النور : آية 50 ) ۰ وعن عنصر النار وما خلق منه یقول 
تمال : « والجان خلقناه من قبل من ار السموم » ر الحجر «CNV GT:‏ 
وقوله تعالى مشسيرا الى معارضة إبليس لأمر الله له بالس‌جود لادم 
ر ۰.۰ فال انا خر مه » خلقتئی من ار وخلقته من طين » ( الأعراف : ۱۲ » 
ص : ۷۱ ۰ الرحمن : ۱۵ ) ۰ آما عن عنصر التراپ » فيظهر ذلك فى قوله 
تمال : « پا آیها الناس آن کنتم فی دیب من البعث فانا خلفناکم من تراب » 
ر الحچ : ۵ ) ٠‏ وقوله تعایی : « ومن آیانه آن خلقکم من تراب ثم [ذا انتم 
پشی تنتشرون » ( الروم : ٠ ) ٠١‏ وتشير بعض الآيات الى عنصر الهواء سواء 
كان ممتسزجا بغسييرم کالدخان آو کان ریاحا » وذلك فى قوله تعللى : 
و ثم استوى الى السهاء وهى دخان » ( فصلت : ۱ وقوله فی آية جامعة : 
د إن فى خلق السموات والآرض واختلاف الليل والنهار والفلك التى تجرى 
فى البحر بما ينفع الناس ‏ وما أنزل من السماء من ماء فاحيا به الأرض 
بعد موتها وبث فيها من کل دابة ۰ وتصريف الرباح والسحاب المسخر بين 
السماء والآرض لآيات لقوم يعقلون » ( البقرة : ۱۹۶ ) ۰ 


وينص القرآن عل أن الله هو خالق الشمس والقمر والنجوم والكواكب , 
وما Lites‏ عتها من الليل والنهار والظواحر الكونية الأخرى « وهو الذى FF‏ 
الليل والثهار والشمس والقمر كل فى فلك يسبحون » ( الألبياء : 539 ) : 


۰ وتفرد الله بالخلق آمر یوضحه القرآن بجلاء » وينكر على الذين ادعوا 
شركاء لله فى الخلق مع أن هؤلاء الشركاء مخلوقون : « والذین یعون من 
دون الله لا يخلقون شيئًا وهم يخلقون » ( التحل : ٠‏ )ء ويحقر القرآن 
من شأن هؤلاء فيقول : « إن الذين تدعون هن دون الله oS‏ يخلقوا ذبابا ولو 
اجتمعوا له » وإن يسلبهم الذباب شیثا لا يستئقنوه هثه « ضعف الطالب 
والطلوب » ( الحج : ۷۲ ) » « واتخنوا من دون ات آلهة لا یخلقون شمینا 
وهم یخلقون » ر الفرقان : ۲) * 


و یشان القرآن الى أن عملية الخلق لا تقتصر على الخلق الأول 
أى النشأة الآولى » وإنما عى عملية مستمرة متجددة پنفرد بها الك تعالى 
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ومن ثم كان هو الخلاق دائما وخلقه لا ينقطع ولا يقف عند حد « إن ريق 
هو الخلاق العليم » ( الحجر : 86 ) « إثما أمره إذا اراد شيئا أن يقول كه 
کن فیکون » ر یس : ۸۲ ) ۰ ولذا کان الخلق الاول فی التشاع الأول مو 
ما تجده ونسلمه الآن من وجودنا ووجود الوجودات الاخسری غبرنا , فان 
الخلق متجدد متمر » فلم ينته فعل الخلق أو تاثير الله فی الکون بما غلقه 
فى ستة أيام » بل ٍن الخلق مستمر حیث يخلق الله أشياء بعد أشياء ومن 
آشیاء پاستمرار » فيخرج الحى من الیت ویخسرج call‏ من cates pel‏ 
التبات ويخلق نفوسا وأرواحا لحيوانات واناس يوج دون ويولدون كل 
لحظة وآن « إن الله فالق الحب النوى يخرج الحى من ايت ومخرج اميت من 
الحى ذلكم الله فاني تؤفكون ء فالق الاصباح » ( الأنعام : ٠. )٩1 ٠١‏ 

واذا کانت عملية الخلق مستمرة متجددة هکذ! ۰ تیان اعادة الخلق قی 
الشاة الاخری فی الحياة الآخرة تمثل استمرارا لعملية الخلق وامتدادا لها 
أيضا , فهر تعالى المبدىء المعيد « الله يبدا الخلق ثم يعيده ثم اليه ترجعون م 
( الروم ؛ ٠ ) ١١‏ فهناك اذن نشانان آو خلقان ؛ خلق تم في الاضی وخرج 
يه العالم من العدم ال الوجود , وحلق آخر سیتم فى الآخرة يوم البعك 
والنشور , وبين الخلقين أو هاتين الحلقتين من الخلق خلق آخر مس‌تمر 
متجدد كل يوم يمثل حلقة وسطى تربط بين الحلقتين السابقتين » فكان 
الوجود کله بمثل مسلسلة متمملة الحلقات من الخلق والایجاد فضلا عن 
Ske‏ اله الدائمة بالئون وموجوداته وحفظه لکل مافی العالم و تس‌خره له 
یقتفی علمه وقدرته ومشیئته تعال ٠‏ 


وسوف ری قيما بعد الى si‏ حد کان مذهپ آبی البر کات فی وجود 
pli‏ متفقا أو مختافا عن تصور الاسلام لخلق العالم ووحوده * 


"ل هذهب التكلمين فى حدوث العالم : 

قنع جمهور المسلمين وعلماژهم يما ورد بالقرآن خاصا بمسالة وجود 
العالم وأنه مخلوق لله تعالى ٠‏ ولع تكن هذه المسسالة لتثير اعتمام علباء 
وعتكلمى الاسلام إلا بتسائير عوامل متعددة دفعتهم الى أن يطسرحوما على 
ساط البحث ويسبروا غورما فى محاولة للعرفة حقائقها وأسرارها 
خصوصا وآن الترآن قد أشار فقط الى أهم الأصول والمبادىء التى بها يثبت 


— \ov — 


آن.الکون بکل مافيه انما هو مخلوق لله تعال وآن عملية الغلق مستمرة ء" 
ley‏ اله بالکون وموجودانه دائمة لا تنقطع ۰ ولا پنبغی آن نصبوقم آن 
سرض القرآن تفصیلا آکثر من هذا » فهو ليس كتاب فلسفة وانما هو كتابه 
عقيدة وشريعة » وحسبه آن یقرر آصول العقيدة بالقدر الذی بلائم عقسول 
العامة والخاصة معا ٠‏ 


ولعل من آهم تلك العسوامل ۰ وجود الدهرییین والطبائعيين الذين 
قالوا بقدم العالم وانکروا آن یکون مخلوقا لخالق » بل انهم آنکروا وجود 
إل اصلا ۰ فالعالم عندهم کان فی الازل عل الص‌ور: التی هو علیها الآن 
بافلاکه وکواکبه وسائر ارکانه » وقالوا بالطیع الحیی والدعر الفتی0) » 
ومم الذین آخبر الفرآن عنهم فی قوله تعال : « وقالوا ها هى إلا حياتنا 
الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر , وما لهم بذلك من علم » ان هم 
إلا يظئون » ( الجاثية : 55 ) ٠‏ 


أما العامل الثانى » فهو ظهور حصركة الترجمة مناء القرن الثاني 
للهجرة وازدمارها فى عصر العباسيين » حيث تررجمت مؤلفات عديدة تحمل 
تراث اليونان فى الطب والنطق والفلسفة والفلك وغرها ۰ وقد تضمن 
ترات افلاطون وارسطو وافلوطین واپرقلس الذی ترجم ای العريية » مذاهب 
هؤلاء في قدم العالم وازلیته ۰ وقد رای مفکرو الاسلام آن مثل هنم الذاهب 
تتعارض مع جوهر العقيدة الاسلامية فتنبهوا الى هذا الفكر الأجنبى الواقد , 
خصوصا وقد تاثر به بعض فلاسفة الاسلام آمثال آبى بكر محمد بن ذكريا 
الرازی ( ١١لا‏ ه ) ثم الغارابى وابن سيئا بعد ذلك ٠‏ ۰ 


وعل هذا » بدأ مفکرو الاسلام من المتكلمين والصوفية وعلماه الدین 
بهتمون ببحث ما صار عندئذ مشکلة وجود العالم وهل هو مخلوق حادث 
او قدیم آزل ۰ وانتهی جمهورهم ال ما یتسق وما ورد به القرآن من آن 
العالم مخلوق حادث ۰ وقصدوا بالخلوق آنه من ail Jind‏ تعالى ویارادته 
الحرة الطلقة وقدرته اللائپائية ۰ وعنوا بالحادث آنه لم يكن ثم کان آی آن 


9( انظر البغدادى : أصول OF Gee salt‏ ابن حزم : الفصل ٠‏ 
ج ۱ ص ٠١‏ » الشهرستانى : الملل والنحل : ج ۲ ۰ ص ۷ " 


۱۵۶ بت 


العالم قبل خلق الله I‏ کان هسپوقا بمدة زمائية حی مدة عدم كان العالم 
قیها معدوما » وآن UAg‏ هذه الدة هى بداية خلق العالم التی آراد الّه أن 
بخلق عندها العالم ٠‏ والحدوث بهذا المعنى هو الحدوث الزمانى الذى تعلى 
کون القفىء مسیوقا بالعدم سبقا زمانیا ء بخلاف الحدوث الذاتى عند 
الفلاسفة » والذی یعتی کون الشىء مفتقرا فى وجوده الى الغير ولیس شرطا 
آن یکون مسبوقا بزمان عدم » بل يکكون وجود الشىء محايث فى الزمان 
لوجود موجده » ویکون الوجد سابقا لا پوجده سيقا بالذات لا بالزمان0)) ٠‏ 


وقد انبرى كثير من المتكلمين خلال القرون التلاحقة پشسدمون آدلة 
وبراهين يثبتون بها خلق الله للعالع oly‏ العالم حادت حدوثا زمانيا أى 
مسیوقا بعدم » وآن الله كان فى الأزل ولم يكن شىء معه ۰ ثم خلق العالم 
بعد ذلك في الوقت الذی آراد ۰ ولعل آهم من آثری هذه السالة سا 
واستدلالا ۰ بعض العتزلة امثال القافی عبدالجیار رت 2:۱۵ م ) وبعض 
الأشاعرة آمثال الباقلانی ( ت 2۰۲ ه ) ء ثم إمام الحرمين ابو المعالى 
الجوینی ( ت ۷۸: ه ) ثم حجة الاسلام آبو حامد الغزال ( ت ۵۰۵ ص ) » 
وکذلك الفیلسوف الظاهری این حزم ( ت 1۵1 ص ) ۰ 


ولیس يتسع الجال هنا لأن تعرض بالتفصیل لجهود ملاء المتكلمين 
واستعراض أدلتهم أو براهينهم على حدوث العالم ٠‏ وحسيئا أن نشسير الى 
pal‏ الأفکار التی تعتیر اصولا لختلف الادلة التى قدموها لاثيات مذهبهم ‘ 
٠ ple doy‏ وتتمثل حله الافکار والاصول عندهم فیما یل : 


(1) إن الموجود على ضربيل , فهو إما قديم لم يزل ٠‏ وهو المتقدم على 
غيره فى الوجود الى غير نهاية وهو الله » وإما محدث ؛ وهو الموجود بعد عدم 
وهو كل موجودات العالم سوى الله تعالى ٠‏ فالقديم الأزلى واحد لا شريك له 
هو الله تعالی » وکل ما عداه سواء كان متقدما على غيره فى الوجود آو تاليا 
الغيره فى الجود » فهو حادت ولابد له من محدث هو این ٠‏ 


ee‏ تست سس سیر 


(2) انظر جمیل صلیبا : العچم الغلسسفی , ب ۱ ۰ ص ۰۳۱ 
س 2۲۲ م 2۲۶ » ۱ ۰ 


_ ۱۵۵ 


رب) إن المحدث أو الحادث پرتبط ارتباطا وئيقا پالزمان حیث eg‏ 
بعد زمان لم يكن فيه موجودا » فوجوده بعد زمان هو مدة عدم » وفی زمان 
هو بداية وجوده بعد عدمة ٠‏ قالحادث إذن هو ما له آول وبداية ‏ وستحیل 
وجود حوادث لا أول لها » وكل مالا ينفك من الحوادث ولا يتقدمها فهو 
حادث مثلها ٠‏ 


رب إن العالم كله مخلوق لله » خلقه فى الوقت الذى آراد فيه آن یبدا 
الخلق 2 ولا يجب أن نسأل عن العلة أو السبب فى تخصيص هذا الوقت 
بالذات لبداية الخلق » فهو تعالى لا يسأل عما يفعل ٠‏ واذا كان ولابد من 
السؤال فإن الاجابة عنه فيما يقول الغزالى هى آن التخصيص من شأن 
الارادة دائما » فهى من شانها تخصیص الشی« عن مثله » وارادة الّه القديمة 
اقتضت وخصصت وجود العالم فی الوقت الذى وجد فيه رغم تماثل 
الأوقات پالنسبة له تعال * 


ر د ) [ن فعل الخلق والایجاد لم يصير عن الله وجوبا ولزوما 
وبالضرورة » يحيث يقال انه لم یکن بوسعه [لا آن یخلق ء وائما صدر عنه 
الخلق بارادته الحرة وقدرته اللامحدودة وعلمه بما يجب ومالا يجب ٠‏ 


هه هی أهم الاصول التی آقام علیها جمهور التکلمبن مذهبهم فی 
حدوث العالع ٠‏ آما اين حزم , فقد آقام آدلته وبراهینه لائیات حدوث العالم 
عل اصول تستند. ال فکرة التناهى » ثناهى العالم يكل موجوداته وان كل 
متناه فله ول ء وکل ما له آول فهو محدث * آما اللامتتامی فلیس. له آول 
ومن ٿم فلا سبیل انی وجوده بالفعل » وعل هذا يثبت تناهی العالم والزمان 
والمكان » وسبتنى من هذه الأفكار كل dal‏ على حدوث العالم(۰) هد 


وقبل آن نترك هذا القام « نود أن نشير الى أن يعض الأساتذة 
الباحشین العاصرین(۱) قد ذهبوا الى أن قول بعض العتزلة آشال الشحام 





(0) انظر ابن حزم : الفصل , ج ۱ ص ۲۰ - ۲۱ ء القاهرة ۱۲۱۷ 
(A)‏ من مژلاء دء يحيى عويدى فى کتابه « دراسات فى علم الكلام 
والفلسفة الاسلامية » ص ۱:۷ ۰ ۱۵۵ ۰ ۱۱۰ ۰ زهدی جاد الله فى كتابه 
ذ للعتزلة » ص وه ٠» 7٠‏ وایضا : ; 
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والخياط والكعبى والجبائيين أبى على وابنه أبى هاشم ٠‏ بشيتية الصدوم 
يفيد اعتقادهم بقدم العالم ٠‏ ونحن نختلف مع هؤلاء فيما ذهيوا اليه ونعتقد 
بصحة ما ذهب اليه استاذنا الدكتور أحمد صبحى من أن مسالة « سمي 
العدوم » پنبغی آن تلحق بمبحث المعرفة عند المعتزلة دون هبحث الوجود , 
ومن ثم فلا یکون لها علاقة يشبهة القول بقدم العالم , وقدم الاچستام 
والجواعر0» ۰ خاصه وآن العتزلة Ul Sythe‏ صريحة على .حدوث 
الأجسام وحدوث العالم ٠‏ الى جانب ادلة آخری یثبتون بها استحالة وجود 
قديم ثان هع الباری تعای بشا رکه Meal‏ + 


۴۳ . مذهب الفلاسفة فى قدم العالم : 

إذا كان جعهور علماء المسلمين ٠‏ والمتكلمون منهم خاصة قد قالوا 
بحدوث العالم حدوئا زمائیا ء وائبتوا ذلك بالدلیل والبرهان » فان فلاسفة 
الاسلام فیما عدا الکندی والغزال » ممن ظهروا قبل آبی البر کات قد 
اعتنقوا القول يقدم العالم وأزليته هتاثرين فى ذلك ب كما آشرنا من قبل ب 
بالفكر الفلسفى اليونانى ٠‏ فند تاثروا بعالم الشل عند آفلاطرن وقسدم 
موجودات هذا العالم من العقول واللفوس الجردة عن الادة » کما اخنوا 
عنه وعن أرسطو فكرة قدم المادة آو الهیول الاولل » اللامحدودة واللامتعينة 
عند آفلاطلون » والتسر که حركة دائمة عند آرسطو » والائتان تصورا هذه 
المادة موجودة مع الاله منذ القدم أو آم تزل 98 9 )5 dan‏ + 


وكان أفلوطين زعیم المدرسة الافلاطو نیة الحدثة » وابرقلس احد 
کبار فلاسفتها » اکثر تأئیرا فی فلاسفة الاسلام الذین قالوا بقدم العالم 
وخاصة الفارابى وابن سينا ٠‏ فقد تأثر هذان الفيلسوفان يفكرة الأقانيم 
وصدور الأقنوم الثانی آو العقل الأول فى سلسلة الصادرات » عن الاقنوم 
الأول لنی هو الاله ء وعن عذا الأقنوم الثانى بدآت الكثرة فى الموجودات 
المجردة والمادية لآن الأقنوم الأول يستحيل أن يكون له علاقة ey + dal,‏ 
هذا » تکون موجودات العالم قد وجدت عن الأقنوم الآول هباشرة وبصورة 





(۷) انظر د- آحمد صبحی : فی علم الکلام , ج ۱ ؛ ص ۲۹۸ ۳۱۹ 
الاصول الخمسة ء صن ۱۷۱ : ۲۷۷ ۶ 184 ٠‏ 


غير مباشرة عن طريق الفيض أو الصدور ٠‏ وأما تأثير آبرقلس فى هذه 
الساألة , فيتمثل فى أنه راح يلتقط من آراء وافکار آفلاطون وارسطو 
وافلوطين ما استطاع به أن يصوغ أآدلة gl‏ حججا عديدة لاثبات قدم العالم 
ومی التی عرفت فی العالم الاسلامى ب « حجج آبرقلس عل قدم العالم » » 


وکانت اکثر الافکار التی صاغ منها آبرقلس حججه آفکارا آرسطية , 
فإذا كان قد أخذ عن أفلاطون فكرة قدم المثل العقلية وازلیتها ء وعن آفلوطین 
فكرة الجود الالهى ءفإنه أخذ عن ارسطو آفکارا عديدة تفید قدم العالم مثل 
فكرة القوة والفعل وان الاله لم یزل صانعا بالفعل » ففعله ومفعوله آژلیان 
معه » وكذلك فكرة ازلية الحركة والزمان » وفكرة استحالة قناء العالم 
وأنه أبدى كما هو آزلى , وغير ذلك من آفكار آرسطية0) ۰ 


وتجدر الاشارة الى أن كثيرا عن مفكرى الاسلام على اختلاف مذاهبهم 
قد تصدوا للرد على أبرقلس ونقض حججه هذه ٠‏ ومن عؤلاء يحيى النحوى 
الذى خصعن كتابا لهذا الغرض آسماه « کتاپ الرد عل آبرفلس » و کذلك 
فعل ابن حزم , ثم جاء الغزال فرد fe‏ الفلاسفة عامة فولهم بقدم الص‌الم 
وانتقد آدلتهم جمیعا فی کتابه « تهافت الفلاسفة » » وتابعهم فی هذا الاتجام 
متکلم آشعری کببر کان مصاصرا لابی البرکات هو الشس‌هرستانی 
) ت ۵۶۸ هھ ) حیث ذکر حجج آبرقلس فى « الملل والتحل » ates‏ 
فی « نهاية الأقدام » آیضاد۰ ۰ 


وما پهمنا هنا هو القول بان الفارابی وابن سيئا : قد عبرا عن 
مذهبيهما فى قدم العالم بنظرية عرفت واش تهرت فى الأوساط العلمية 


)٩(‏ عن حجج lial‏ فی‌قدم العالم » انظر الشهرستانی" ; الملل 
والئحل ء ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ أ ۲۰۹ ۰ ده عغیدالرحمن بدوی : الأقلاطونية 
المحدثة عند العرب ص ۲۶ م. ۱ ۰ ده یحیی هویدی : دراسات فی علم 
الکلام والفلسفة الاسلامية ص 154 ۱۷۰ ۰ 

)٠١(‏ انظر ابن حزم ai:‏ مض :احا ات راز 
تهانت الفلاسفة » ص :۷ - ۱۶۰ ط ۲ ء الشهرستائى :.نهاية الأقدام ٠.»‏ 
ص £0 2٩‏ » مصارعة الفلاسفة ص ٠١١‏ وما بعدما ٠‏ 
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والفلسفية العربية والاسلامية بنظرية الفيض أو الصدور أو نظرية العقول 
العشرة » شاعت نسيتها الى ابن سینا آکثر من نسيتها إلى الفارابى لان 
اين سينا هو الذى دعم أصولها ومذب أنساقها واأضاف اليها من عنس 
ما وجده لازما لاتساقها وسوف ترجی: الحدیث عن اصول مذه النظربة 
ال موضم آخر حیث تعرض gl at‏ کات للنظرية واصولها ۰ 

وتتمثل آهم الأصول التی آقام علیها ابن سینا مذهبه فى قدم العالم , 
فيما يل : 


apa CT)‏ العالم » واجب عن وجود الباری تعال ولازم له , فالعالم 
موجود صدر عن الله لا على سبيل الخلق والايجاد » بل على سبيل الوجوب 
واللزوم ۰ وعل ذلك فلیس معتی وجود العالع أنه لم يكن ثم کان » بل معناء 
أنه وجب وجوده بوجود ذات الباری » فلم تتقدمه ذات البارى بالزمان وإنما 
هي متقدمة عليه تقدما بالذات کتقدم العلة عل معلولها . وحجتهم فی مهدا , 
ھی أن العالم اذا كان ممكنا فى ذاته ووجد بغيره , فقد وجب وجوده بهذا 
الغير » وحذ حكم كل علة ومعلول وسبب ومسبب , فإن المسبب أبدا يجب 
بالسبب فيكون جائزا باعتبار ذاته , واجبا باعتبار سببه ٠‏ ثم إن .السبب 
يتقدم المسبب بالذات وإن كانا معا فى الوجود ٠‏ وذلك مثلما تقول تح ركت 
يدى فتحرك المفتاح فى كفى ٠‏ فالحركتان متحايثتان آى معا فى الزمان 
والوجود , ولكن إحداهما ( حركة اليد ) علة وسيب للآخر ( حوكة المفتاح ) ٠‏ 
والأولى سابقة على الثانية سبقا ذاتیا لا زمانیا ۰ و تذلك الحال فى وجود 
العالم عن الباری تعای(۱۱) ۰ 


(ب) وما دام العالم موجودا عن الباری تعایی » فهو [ذن دائم الوجود 
بدوامه ۰ اما آنه موجود بوجسوده ء فلان دجود العالم بغره لا سستدعی 
حدوثه عن عدم ؛ لآن العدم لا تأثير له فی الایجاد ء ومن ثم فسسبقه لیس 
شرطا فی تحقیق الاحدات » واما ائه دائم الوجود بدوامه ء فلان وجود الفیء 


ج ا 

› ١ مقالة ؛ فصل‎ ١ اين سينا : الشفاء , الالهیات » ی‎ VY) 
, ص ۱۱۵ م ۰۱۱7۱۷ التعلیقات ص ۱:۳ » الاشارات , ما بعد الطبيعة‎ 
۱ a Ve Veet yo 


= ۱9٩ ب‎ 


بالشیء لا us wl‏ دام الوجود به ء فالعلة اذا كانت ثامة العلية فان 
معلولها یکون معها دائما بدوامها(۱0) ۰ 


(ج) ان الزمان والح ركة والحوادث لا تتناهى , قلا أول لها , وما لا 
آول له فهو قديم ٠‏ وبدلك یکون العالم قدیما ۰ واذا کان الحادت عند 
المتكلمين هو ماله آول » و کان القف‌دیم هو مالا آول له » فإن العالم بهذا 
الاعتبار ب فيما يقول ابن سينا يكون قدیما عندهم » لأنهم شتون 
اللاتشامی فی الزمان والحر کة والحسوادث والنفوس البشرية » ولذ هى 
عندهم موجودات لا تتناهى » فلا آول لها ۰ آما التنامی عندهم فهو الجسم 
والعلل والعلولات » إذ إن اللإتداعي فيها مستحیل ۰ وسندمم فى التناهي 


واللائناهى هو أن ماله تر ثيب وفسعى آو ٿر كيب طبیعی فلا ید of‏ کون 
ER TE eras AEN‏ 
لا متناهيا؟١) ٠‏ 


وقد راح ابن سينا يدعم مذهبه فى قدم العالم بإقامة عد براعين 
آو ادلة یثبت بها آن العالم قدیم ولیس حادثا کما ذهب التکلمون ۰ وکان 
ملهب ابن سينا هذا أبعد المذاهب الفلسفية عن التصور الدينى = 
العالم ومن ثم ووجه بالنقد العنيف كما آشرنا من قبل ٠‏ 


ثائيا ‏ نقد مذهب القائلين بحدوث العالم : 


قبل آن نستعرض نقد آبي البر کات لذهب القائلین بحدوث الالم 
وهم المتكلمون , نذكر هنا ملاظتين : 


آولاهما » أنه يعرض نقده من خلال ما يشبه أن يكون حوارا آو مناظرة 
بين القائلين بحدوث العالع والقائلين بقدمه , ونلاحظ آنه یتبنی آقوال 
القائلين بالقدم ويضشيف اليها أفكارا وردودا من عنله نقئد بها مذهب 
القائلين بالحدوث , وهو ما يجعلنا نزعم بان الآراء النقدية التى يجريها على 


(۱۲) ابن سینا : الشسفاء » الالهیات ء ب ۲ مقالة " , فصسل ۲ ۰ 
ص 5051 , مقالة ٩‏ ۰ فصل ۰۱ ص ۳۷۱۰-۲۷۲ ۰ 

۰ ۱۰ - ۱۲۸ این سينا : الئجاة » القسم الطبیعی » ص‎ (VY) 
۰ ۲۵۵ اللسم الالهی ء ص ۲۵۲ ب‎ 





w ۰ ب‎ 


لسان القائلين بالقدم إنما هى آراژه وانتقاداته هو وان کان قد آفاد فيها من 
يعض آراء الفلاسغة السابقين عليه كالقارابى وابن سيئا ٠‏ 

والثانية » هي أنه يصنف القائلين بالحدوث فيذكر انهم فرقمان 
احداهما آصحابها من هل النظر » والثانية مقلدة » ويعرض لقالة كل فرقة 
منهما ويرد عليها وينتقدها على حدة ٠‏ 


وسوف نعرض هنا لنقده لذهپ القائلین بالحدوث جمیعا و پوجه عام , 
وذلك على ثلاثة محاور كالتالى : 


۱ - نقد قولهم بمدة عدم سابقة على خلق العالم : 

ذهب القائلون بالحدوث الى أن العالم حادث مشلوق لله تال وأنم 
خلقه بعد مدة عدم سيقت للق العسالم , والمخلوق المعلول فى وجوده 
لا پتصور مخلوقا (لا بایجاد بعد عدم , فالعدم السابق للوجود پتقدم وحود 
الحدث الخلوق عند من یتصوره محدئا مخلوقا ۰ ولیس للعدم السابق بداية 
زمانية ء بل له نهاية هى بداية زمان الوجودء فلا بداية للمدة الق درة 
للبدم السابق للوجود ء ونهایتها هی وقت بداية العالم ۰ والخالق قبل 
خلقه العالم کان موجودا بغفير خلق . مدة لا بداية لها , ونهايتها بداية 
إيجاد العالم ٠‏ 


وينقد آبو البركات ‏ بلسان القائلين بالقدم ‏ مغالة مؤلاء من عدة 


وجوه : 


(1) ان هذا القول يغيد التعطيل لله تعالى مدة ما قبل الخلق » وهو 
محال في حقه تعالى ٠‏ ذلك أن خالق العالم لم يزل قادرا لا يجن ٠‏ وجوادا 
لا يبخل , وليس معه ضده بمائعه ولا ند يشماركه فى المبدثية والخلق 
أي يعينه عليه أو يقتضيه به أو يساله فيه » واذا كان الله فيما لم يزل قادرا 
عالا چجوادا ء فهو فیما لم یزل خالقا موجدا ۰ وال‌الم الخلوق هو مبدیه: 
وموجده ولم پزل معه موجودا » ولا پتصور او یعقل آن یتقدم وجود العالم 
مدة يكون الله فيها غير موجد ولا شالق بحيث يكون عاطلا معطلا عن الفعل 
والخلق . وهو القادر الجواد ۰ ومن ثم فلا يجوز القول باأنه بقی مدة غر 
متناهية لم يخلق فيها ثم بدا فخلق ٠‏ 


= VV w 


زب) إن القول بمدة عدم سابق على خلق العالم , هو مجرد تصور 
یبن على قهم وجود العالم الذى هو ممكن الوجود بذاته واجب الوجود بغيره 
عن موجده الذي هو واجپ الورجود بذاته ء فیفرق العقل بیل المکن والواجپ 
وبين المعلول وعلته من حيث يتصور سبق الواجب على الممكن والملة على 
العلول ٠‏ وقولهم بأن المخلوق محدث , والمحدث لا يكون محدثا إلا بعد عدم 
سابق » قول حق » لکن العدم فی هذا ااوخسم هو عدم يعقل ويتصور 
بحيث يعلم العاقل والمتصسور أن الله تعالى موجد العالم , ولیس لل‌الم 
بفسه أن يوجد بذاته , وإنمأ له بداية عند المعقول والمتصور العدم وإمكان 
الوجسود » حتي یکون وجوب وجوده من موده كما قلنا * وكنا يقل 
التصورون من شعاع الشمس ونورها التایم لها آنه معلول تابم فی وجوده 
op J‏ الشمس هن غير أن يتقدم عليه وجود الشمس تقلما زمانیا بحیت 
تکون الشمس مویودة ولا ضوه لها ثم یتبع ذلك بعد مدة وجود الضوه حتی 
پتصور التصورون ویسلم العلماء آن وجود الشسسوه تابع لوجبودعا 
وحایث عنها ۰ 


(ج) ان مدة العدم السایق عل وجود العالم هى مدة زمائيةً , لکن 
لا تاثير لها فى الحدوث والخلق » ورفعها لا ینفی حدوث العالم ووجوده عن 
موجده . فلیس هناك علاقة علية بين وجود العالم وحدوثه وبين الزمان ٠‏ 
ويتضح لئا Qual Jl luc wd‏ يها : حل هذه المدة محدودة مقدرة 
ضرورة بمثل يوم أو شهر أو سنة آو آكثر » آم يكفى فيها أى مدة كانت ؟* 
فإن قالوا انه يكفى آى مدت كانت يتقدم فيها العدم ویتبعه الوجود ء يقال 
لهم : هل یکفی پدل السنة شهرا واحدا ء ویدل الشهر پوما ء وبدل اليوم 
آساعة ثم دقيقة واقل من دقيقة , فانيم سیوافقون عل ذلك » وحینتذ يظهر 
لهم وللمتامل آن زلزمان لا تاثر له فی الحدوت . لان الژّثر لا یگون کثره 
فى التأثير هثل قليله , وإنما يكون كل التاثير لكل الآثر » فإذا ارتقع بعض 
الزمان الفروض للحدوت » ولم يرتفع شىء من معلى الحدوث ؛ فرفع جمیح 
الزمان لا يرفع الحدث وإنما يؤئر فى ضعف التصور ٠‏ وعلى هذا ٠‏ فالتاثير 


١م -١١‏ الوجود والخلود ) 


mw ۱۲۲ ب‎ 


للبعدية , فالوجب هو البعدية لا الزمان ء والزمان يوضع البعدية إذا 
أشكلت » فاذا علمت بشيره فقد م العلم دامکان الوجود التسابع لوجوب 
الوحود واستغنى فى ذلك عن الزمان فی الحدوث ۳ ۱ 


فثبت بهذا » أن للدة الزمانية التی زعموا آنها سبقت وجود العالم 
لا تؤثر فى معئى حدوث العالم ووجوده عن واجب الوجود ٠‏ ويكون الحدون 
إذن eas‏ معلوليا لا VOWS Soe‏ * 


: ۲ - الزامات علیهم لا مهرب لهم مئها : 
ولا يكتفى أبو البركات بهذا النقد المباشر ء وانما يدعم نقده Ob‏ يلم 
اغالاب بالحدوث بالزامات لا مهرب لهم منها ۳ ola pels‏ الالزامات مى : 


(1) إلزام آول : 

حاول عض القائلین بالحدوث الهروب حن هذه الانتقادات السايقة 
wi‏ الب كات فقالوا بأن الوّمان مخلوق مع خلق العالم , وهو مقدار الحر کات » 
والحركات محدثة مع المصركات ء فليس قبل خلق "السسالم مدع 
ولا زمان قال فيها بتعطيل الله عن الفعل والخلق ٠‏ 


ويرد أبو البركات على ذلك بيقوله انكم: ان رفعتم الزمان والمدة بن 
خلق الخالق والعالم المخلوق بحيث ان وجود الخالق لا يتقدم وجود العالم 
بزمان ء قذلك قولتا ومذهینا ؛ وبه يرتفمع الشك ويئحل به الاعتراض 
وتزول الشناعة والتعطيل ٠‏ ومن جهة آخری » فهل تقولون ob‏ لالم 
بداية زمانية هى أول يوم ووقت خلق فیه ؛ لا يتقدم ذلك اليوم والوقت 
زمان ولا خلق قبله ء آم لا ٠5‏ فإن لم تقولوا بيوم هو أول يوم 2 ووقت هو 
آول وقت من أوقات الخلق والوجود لا يتقدمه يوم ولا وقت غيره » فقد 
وافقتموئا » واتفقت السالة lina‏ فى wall‏ وصار الحدوث هو الحدؤث' 
العلول لا الزمانی ۰ آما ان قلتم بیوم هو آول یوم ووقت هو آول وقت 
لا زمان قبله ولا خلق قبله ۰ فهو قول باطل » لانكم تواققون معنا على أذ 
الخالق القادر الجواد الذى ابتدأ خلقه فی هذا الیوم والوقت کان پمکنه فی 
التقدیر والتصور آن يخلق قبل أن خلق فى هذا و 
عجزتم قدرته تعالى وكابرتم المعقول فى الامكان. ٠‏ 





)١5( |‏ أبى البركات : المعتير ‏ ج ۳ , ص ۲۸ ۲۹ ٠‏ 


-\W- 


وما دمتم توافقوننا على امكان الخلق قبل ذلك اليوم والوقت ce‏ فقد 
آثبتم زمانا فيه إمكان الوجود من المت ر كات والساکنات « قبل العالم الذى 
فرشتموه فان الزمان هو الده التی یمکن فیها الحرکة والسکون » وکان 
يمكن فيه الخلق والفعل وقد رفعتموهما » ولا برتفعان الا لشیء وسبب مما 
قبل من عدم قدرة أو جود أو معين أو غيره ٠‏ فكيف تقولون أن الزمان مخلوق 
مع العالم من بداية محدودة لا يمكن تطويلهاده» ٠‏ 


رب) إلزام شان : 

ويلزم عليهم أبو البركات بإلزام آخر يبطل قولهم بمدة عدم سابق 
غر متناهية البداية , ونهايتها حی بداية خلق العالم » بلوله نکم لا شك 
تفولون ot‏ الزمان والدة والدهر والسرمد الذی سبق وجود العالم مخلوق 
وه » فنقول هل يتقدم الخالق على ذلك الزمان بزمان آم لا ۰ فان تقف شمه 
بزمان فقد سبق الزمان زمان ء وكذلك الدهر والسرمد » وان لم يتقدمه 
بزمان فقد سلمتم بوجود مخلوق مفعول لم یتقمه شالقه وفاعله بزمان » 
وهو قولنا , فلم لا تقولون فى باقی الخلوقات مثل هذا » ومن ثم لا يضطركم 
اعتفادكم الى تعطيل الجواد عن جوده وايجاده مدة لا نهاية لها( ٠‏ 
(ج) الزام الث : 

ويقال للقائلين بالحدوث : كيف بدأ الله الخلق فى اليوم آو الوقت 
الذى بدأ فيه . وهل كان يقدر أن يخلقه قبل ذلك بيوم أو أيام آم لا ٠‏ فان 
قلتم إنه لا يقدر , فقد عجزتم القدرة الالهية ٠‏ وان قلتم انه تعالى كان 
يقدر ء قلنا فلماذا لم يفعل فيخلق قيل هذا اليوم ٠‏ 


فان قالوا لآنه تعالى لم یرد خلق العالم إلا حين خلقه » فهو قول 
مردود + إذ لماذا اختصت الارادة بذلك الوقت واليوم دون غيره مما قبله 
أو بعده » والأوقات متساوية متشابهة فى القنم ٠‏ فإن قالوا بآن الارادة 
الالهية من شانها تمييز الشىء عن مثله ونظيره وإدادة الله عيئنت هذا الوقت 
دون غيره مما لا يتميز عنه بحال ٠‏ واستدلوا على ذلك بخلق الاجسام التى 


(۱۵) آیو الب رکات : العتبر » چ ۲ ۰ ص ۲۰ ۰ 
wy‏ آیو البرکات : العتبر  »‏ ۳ » ص 2۲ ۰ 


زعموا آنها تنناهى الى الفلك الأعلى وليس بعده غيره » يقال لهم ٠‏ ولم لا يكون 
قبل هذا الجسم غيره , ولم لم یخلق وراه جسما آخر "٩‏ آ لائه عجز عن 
ذلك ء آم لانه بخل بدلك ٠‏ تعالى الله عن هذا وذاك ٠‏ وقد أجابوا عن ذلك 
Ob ag st‏ مالا يتناهى لا يصح أن بوجد ۰ وقد آراد الّه بدایة الخلق حين 
بد؟ » وكما لا يصح السؤال عن العلة فى كون حركة الفلك من المشرق الى 
الغرب ٠‏ وماذا لم تكن على خلاف ذلك , فكذلك لا يسأل عن العلة فى هذا ٠‏ 
Lily‏ الارادة الالهية القديمة الأزلية ميزت اليوم الأول من بداية الخبلق 
عن مثله فى الأزل » كما ميزت هذا الحد للاجسام » وهته الجهة لح رکة 
الفلك , والارادة الالهية علدنا تميز الشىء عن مثله ولا يعترض بلم لأنه 
لا لم لذلك ٠‏ 


( د ) إلزام رابع : 

ويتابع آبو البرکات [لزاماته ء فيرد على جوابهم الساپق الذی استدوا 
فيه الى أن الارادة الالهية تميز الشىء عن مثئله فى الأزل ومن ثم عيزت 
وخصصت ذلك الوقثت الذى بدآ فیه وجسود العالم رغم تمائل الأوقان 
وتشابهها * 


jae‏ آبو البركات هذا الجواپ » عل آساس آن الارادة الالهية اذا کائت 
تمیز الفیء عن مثله » فهل هذا التمييز فی العقل والتصور ام فی الوجود 
والآعيان ٠‏ فإن قالوا انها تميزه فى العقل والتصور لكان معني هذا وجود 
ميزة معقولة متصورة يتميز بها هذا الشىء , فتكون بمثابة فصل مميز عند 
العقل » وحم يقولون بأنه لا فصل ولا ميزة ٠‏ وان قالوا إن الارادة تميزه فى 
الوجود فهو قول باطل ء لأن التميز كان قبل الوجود حتی حصل الوجود ؛ 
فكيف كان إذن هذا التميز ٠‏ وليس الامر كذلك فى المقادير , لآن المقدار 
يتصور للشىء قبل إيجاده فى ذهن موجده » ویتصور فی الوجود كما هو 
موجود » وكذلك القول فى الجهة وغميرها ٠+‏ فكيف ميزت الارادة الالهية 
المعقولة في علم الله تعالى وقتا عن وقت قبل خلق ممیزات الاوقات۱۷) * 


اس سس 
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ب ۱۱۵ 


رى) إلزام خامس : 

ويثمثل هذا الالزام فى القول پانه اذا کان العالم قد حدث بعد هدة 
غير متناهية البداية لم یکن فیها موجودا » فقد حلث عن سبب » وذلك 
السبب ليس هو الأول الذى كان موجودا مع عدم العالع فى تلك المدة غير 
المتناعية ۽ لانه ال کان قبل ایجاد العالم ey‏ ايجاده على حال واحدة لم 
تتجدد عنده حال » فوجود العالم عنه غبر واجب كما كان حين لا يوجده وان 
تجدد حال فما التجدد وممن ۰ ان القول بانه تعالی آراد خلق العالم بعد أن 
لم يكن مریدا له » يفيد تجدد الارادة الالهية وهو ما یفید بالضرورة [ثبات 
التغفير عليه من کونه غير مرید الى صيرورته مريدا » وکذلك لأن له 
الارادة الحد ددة حادئة فما الذی آحدئثها ء وهو تعال لا شريك له ولا ضد له 
ولا ند له , ولا مقتض يقتضيه ولا باعث يبعثه ولا سائل يسأله ٠‏ ان الغول 
al‏ أراد بعد أن لم يكن مريدا يثبت أيضا كونه محلا للحوادث » وهم 
برفشون كل هذه المحالات التى نتجت عن قولهم » فوقعوا فى التناقض ٠‏ 


ولا يفيد قولهم فى دفع هذا الالزام » بإرادة قديمة له تعالى » أراد بها 
فی القدم خلق المالم حین خلقه » وأن ذلك مثله - وق الثل الاعل - كمقسل 
إنسان يريد فى يومه ويعزم على فعل شىء فى غده , فهو يفعصل فى غده 
پارادته وعز یمته السایقة بالاس ۰ 


كن آبا البركات یدحض ردهم هذا ویبطله » على آساس آن ما ذکروه 
يعتبر قياسا مع الغارق , لآن الانسان يريد ويعزم فى يومه على ما يفعسله 
فى غدم ليميز غده من غيره بما تميزت به المدة والزمان مع وجود الخليقة بما 
يكرن فيهما من متجددات المدد كشروق الشمس وغروبها » أما الارادة القديمة 
فى الأزل فكيف كانت على عزيمتها مدة غير متناهية البداية » مع تعيين نهاية 
العطلة والعدم وبداية الخلق والايجاد , قبماذا يعيل وقت البداية من تلاك 
الثم ولیس فیها ما یمیز وقتا عن وقت حتی پعقل وقت دون وقت يفصل 
غمیز عن ممیزات السنین والفسهور والايام » ولا یخالف فی القدم القبل 
وقت لوقت فى المعقول , فبماذا یمین الوقت السراد بالادادة القديمة التی 
! تتباهی مدتها فیما مفي * 


- WV. 


ومن جهة آخرى ٠‏ فإنه اذا حان وقت بداية خلق العالم » فلابد من 
تجدد شىء يوجب الفعل حينثة هما لم یکن قبله من ارادة آخری آو عزيمة , 
ولا یمکن آن یکون الفاعل Ge‏ یفعل ء قبل فعله وقی وقت فعله عل حال 
واحدة لا تغير فيها ‏ وموجیات الفعل هي مثل علم بعد جهل + وقدر: بعد 
عحزء وقوة بعد ضعفاء أو ارادة بعد لا ارادة آو عزيمة , وموجيان 
الارادة معلومة وهی موافقة الدواعی والقتضنیات ؛ وانصراف الصواری 
والوانع » فلذا لم يكن شىء من هنه کلها ۰ فالعلول مع علته » وااسیبم 
سبیه لا یتاخر عته فی الزمان » والموجد مع موجده » لايمكن غير هذا ٠‏ 
فثبت بطلان ما قالوه18) ٠‏ 


: تقد دليلهى فل الحدوث‎ - ٣۳ 

استدل القائلون بالحدوث الزمائى على مذهبهم بدلیل وضعره فی 
صورة قياس فقالوا : إن الاجسام لا تنفك عن الحركة والسسكون الحدئين 
( مقدمة صغرى ) ٠‏ وكل مالا ينفك عن المحدث فهو ممحدث ( مقدمة كبرى ) , 
واذن فالجواهر التی عى الآجسام محدثة , فالعالم حادث ( نتيجة ) . 


و بنتقد ایو الب رکات حجتهم او دلیلهم هذا فیبطله حیث يقول بان 
القدمه السفری لا تشارك المقدمة الكبرى فى حد أوسط عل الحتيقة , 
ولا الحدث الذی فی الکبری وهو الحد الاکبر هو الحدث الطلوب فی 
النتيجة ٠‏ وعلى ذلك فالقياس خاطيء ولا ينتج الطلوب الذی آرادوا اثباته . 
ذلك أن قولهم « لا تنفك عن الحركة والسكون المحدثين » لا يوضع الحلى 
المقصود ولا ينص على معتى واحد ٠‏ لأله إما آن يعني به آنه لا ينفك عن سركة 
واحدة بعينها وهى المحدثة » أو لا تنفك عن حركة مطلقة تلك التى لا تسلم 
أنها محدثة » ويخالف على حدثها من خالف على الحدث مطلقا , فهی مصادرة 
على المطلوب الأول ٠‏ والأجسام ليس لا تنفك عن حركة واحدة بعيتها ولا.عن 
سكون واحد بعينه بل عن الحركة والسسكون المطلقين ٠‏ والحطسركة 
المطلقة قديمة عند من یقول بقدم العالم ۰ واذن فلا یسح قولهم ( الحركة 
والسکون الحدئین ) ۰ فالقدمة الصفری ان صدقت بمسسولها الطلق فهي 
الطلرپ الأول آو قرینته ومعه کاللازم فی الوجود والعقل ۰ يصدق بها من 


سے 


(۱۸) أبو الب رکات : العتبر ء ج ۳۲ » ص ۳۳ و . 





سدق بالطلوب من قير حاجة الى المدمة الكبرى + وكذلك قولهم فى 
الكبرى ( وما لا ينفك عن المحدث أولا يفارق اللحدث فهو محدث ) غير 
مسلم ء OY‏ المحدث قد يعنى به المحدث الزمائى وقد يعنى به المحدث الابداعى 
أى المعلوم الذى له موجد ولا يسبقه موجده بزمان ٠‏ ولا يلزم حينئة صدق 
الکبری پالعبی. الثانى ٠١‏ وعلى همذا ء فقد غالطوا فى الصغرى والكيرى 
ياستعمال الإسم المشترك فيهما : وفى النتيجة , ٠‏ فلا محصول لهذا القياص » 
ومن ثم يسقط الدلل050 ٠‏ 


کائت هه هی الحاور الشسلاثة التي دار حولها وعلیها موقف 
آبی البر کات النقدی من مذهب القائلبل بحدوث العالم ‏ ونلاحظ أن 
أبا اليركات خلال نقده هذا قد بث بعض آفکاره الخاصة بمذهبه فی وجود 
العالغ ء ولعل آهم ode‏ الافکار ما یل ؛ 


, إنه يوافق المتكلمين على أن العالم مخلوق لله تعالى ومن فعله‎ .. ١ 
لكنه يختلف معهم فى معنى المخلوقية والاحداث , فعلى حیل برون آن الحدث‎ 
, الخلوق هو الذي تقدم وجوده زمان لم يكن فیه موجودا ء هو زمان عدم‎ 
يرى هو أن المخلوق قد لا يكون مسبوقا بزمان آو مدة زمالية كان فيها‎ 
معدوما » وذلك لانه آثبت انه لا تأثر للزمان فی الخلوقية والایجاد » ومن‎ 
مكلوق‎ gal ثم فالعالم مخلوق وان لم سبقه خالقه بمدة وژمان ۰ فالعالم‎ 

قديم لله تعال » والقول بقدم العالم لا يتعارض مع كونه من فعل اله ومن 
مخلوقاته .خلق خلقه بعلم وارادة وقدرة ٠‏ 

۲ - ان القول بمدة زمانية لا متناهية البداية ونهايتها هى بداية 
خلق العالم قول باطل فى نظر آبى اليركات من حيث يفغى الى محالات آهمها 
تعطيل الله عن الفعل والخلق خلال تلك الدة ء وتجدد الارادة نه و کونه 
محلا للحوادث » فضلا عن آنه يفيد حدوث ثتغيير فى ذات الله تعالى من حيث 
أراد بعد أن لم يكن مريدا ء وفعل بعد أن لم يكن فاعلا , وخلق بعد آن لم 
يكن خالقا ولا يمكن أن يكون الفاعل حين يفعل ٠‏ قبل فعله وفى وقت فعله 
على حال واحدة لا تغير فيها ٠‏ فبطل قولهم ۰ انه تعالی كان فى الازل ولم 


Ee 
٠ ١١ البر کات : العتین ء سس ۲ ء ص‎ yl (VY) 


ب ۱۹۱۸ سه 


یکن شه هغه ثم خلق-العالم فى الوقت الذی آراد » وقذ داینا کیت اه 
ابطل قولهم بان الارادة القديمة الوإحدة أرادت خلق العالم فى الوقت اللى 
حددته لان من شانها تمییز الفیء عن مثله ونظیره * 


۱ ؟ .. ان الله تعالى لم يزل جوادا خالقا فاعلا قديما فى الأزل ٠‏ والعالم 
مخلوق قديم لل تعالى ٠‏ فهو مخلوق من حيث هو معلول له ومفمول له , وهو 
تعالى موجده فى القدم ٠‏ وهو قديم من حيث انه لم يسبق خلقه له وایجاده 
له زمان عدم لم یکن العالم فیه موجودا ۰ 


وفى ذلك یقول ابو البر کات : « ۰۰۰ ولشباع النظر یظهر آن الخلوق 
هو العلول القعول وان لم یتقدمه فأعله بزمان » بل یکون معه فى الوجود 
مما لا يرتفع. عنه عند الفعل الرتاض بالنظر معنی العلولية والفعولية , لکونه 
قير مسبوق الوجود پالعدم زمانا » وان الزمان لا پلزم آن یکون دخوله بين 
العلة والعلول , والفاعل والفع ول شرطا فی العلية والعلولية والفاعلية 
والفعولية » وان الزمان لا یتصور له مبدا زمانى غير مسبوق بزمان ولا يكون 
له قيل لا قبل له ولا يعد لا بعد له(؟) * 
ثالثا ‏ نقد مذهب القائلين بقدم العالم ( نظرية الصدور ) : 

واذا کانت نظرية الصدور الشائبة هی اارآة الحقيقية التی تمکس 
مذهب الفلاسغة المشائين المسلمين فى قدم العالم وتعبر عنه أصدق تعبير من 
حيث تضمنت آهم أصول هذا المذعهبي ومبادثه » فان ul‏ البركات خين de‏ 
سهام نقده الى هذه النظرية فکانه یضرب فى ضمیم الذهب لا لأنه يرفظنه 
باطلاق Ny‏ لانه وجد فیه وفی النظرية العبرة عنه بعض اللالب ونحاط 
الضعف التی تحد من قيمة الذهب وأحقیته بالاعتقاد ۰ وسوف نری ۔ فیما 
بعد كيف أنه وافق القائلين بقدم العالم فى بعض الأفكار والأصول 
وخالفهم فى البعض الآخرء تماما مثلما كان موقفه من القائلين بحدوث 
العالم ٠‏ 


CAT عرض لأصول هذه النظرية ومبادئها بالمودة التئ‎ Ot ogy 


اليها عند ابن سينا » قبل أن نعرض لنقد آپی البر کات لها ۰ ولعل أهم هذة 
الاصول والبادي» تتمثل فیما یل : 





(۲۰) آنو البرکات : العتبر ء ج ۲ , سس ٠ ٩۱‏ 


- VA + 


۱ إن الواحد بذاته لا يصدر عنه إلا ولحد ٠‏ وعلى' هذا فإن المبدا 
بلول آو واجب الوجود بذاته لم يصدر عنه بداته إلا موجود واحد بذاته هوا 
العقل الأول فى سلسلة الصدورات التى توالت فى الوجود صادرا بعد 
آخر ٠‏ وعلة الصدور هو تعقل المبدا الأول لذاته , وإذ غو واحد من کل 
وچه , فقد صدر عنه واحد فقط هو المقل الأول ٠‏ ْ 


۲ - ان الصادر الأول الذی هو العقل الاول » هو عقل یالفعل لانه 
صادر عن البدا الاول الثی هو عقل" بالفعل ۰ gay‏ العلول الاول غن العلة 
الأول ٠‏ هذا العقل الأول المعلول الأول يصدر عنه ثلائة أشياء ٠‏ فعن 
تسقله لعلته يصدر عنه عقل آخر بالفمل ‏ وعن تعقله لذاته يما هو وإجب 
الوجود بغره بصدر عنه نفس الغلك الأول » وعن تعقله لذاته نا هو ممکن 
الوحود بذاته ء صدر عته جرم الغلك الاول * أي تتسلسل الصدورات عل 
هذا النحو , فكل عقل يصدر عنه ثلاثة أشياء ١‏ عقل ونفس فلك وجرم 
فلك » وهکذا حتی تنتهی سلسلة الصادرات عند العقل العاشر الذى سبمى 
بالعقل الفعال » ومن هنا أطلق على النظرية اسم نظرية العقول العشرة ٠‏ 
فيكون الحاصل فى العالم العلوى أو عالم ما فوق فلك القبر عشرة عقبول 
وتسعة أفلاك لها تسعة نفوس سسماوية ٠‏ 20 


؟ . وللعقل الماشر ( الفعال ) فى نظرية الصدور مقام مغلوم وأهمية 
بالغة » ذلك انهم يوكلون اليه تدبير آمور العالم السفل الأرعى آى عينالم 
ما تحت فلك القمر » إذ عنه تصدر موجودات هذا العالم ۽ فهو وأهب 
الصور والعقول والنفوس الجزئية البشرية ء وهو مصدر كل مافى العالم 
الارضی من كثرة cm : : ٠‏ 

ع إن كل ها يمسر عن العقل أى عقل. من هس ذه العقول وحتئ 
Tad Jie ge jae be‏ الاول ll‏ يصدر وجوبا وبالضرورة لا وقق إرادة 
ومشيثة . وان علة الصدور فى كل ها يصدر هن عقول ونفوس وآچرام ؛ 
Li]‏ هی تعقل العقل لذاته سواء يبا هو علة لذاته كعقل المبدا الأول 
أو يما هو معلول لغيره وعلة آيضا لغيره كما هو الحال فى بقية العقول .. 

ه ‏ ان كل عقل ايتداء من العقل الأول الصادر لاول ۰ هو معلول 


Uy 3‏ ,1 وعلة ja‏ الذى تحته وصدر 'عله ٠‏ فكان موجودات العسالم 
Yall foe tay Le by‏ بحيث یکرن بسضها للا لبعض ومعلولات 


ب ملالا بے 


للبعض ٠‏ والعقل الأول هعلول للميدأ الأول بطریق مباشتر 2 وبقية العقول 
والنفوس والأجرام معلولات له ولكن بطريق غير مباشر ٠‏ 


- وبا دام الامر كذلك فان سلسلة الصادرات عللا ومعلولات تتخذ 
اتجاها واحدا طزلیا يبدأ من أعلى حیث البدا الأول متجها الى أسفل حتی 


وینتقد ابو الیرکات هذه النظرية واصولها من عدة وجوه : 


اولا : إن معنى المقل فی US‏ اليوئان وأرسطو غير معناه فى لفة 
النرب ٠‏ وفع ذلك آخذهما الفلاسفة الساژون السلمون بمعتى واحد؛ 
وهنذا خطا وقعوا فيه ٠‏ ذلك آن العقل فی اللغة العربية یقصد به الشی» 
إلذى gies’‏ الخواطر والشهوات من الناس ویوقفها من آن تمضى العزائم 
بجسبها Oc‏ الانسان يؤثر أشياء بخواطره الأولى التى بمقتضى شهوته 
وقضبه ء وترقه عنها فکرته ورایه ونظره فی عواقب آمره » فهذا الناظر 
المفكر ge ot JF‏ الخاطر الاولی ۰ هو الذی پسمیه العرپ عقلا من حیث 
یمند الانسان عما هم به کما يصد الناقة عقالها عن الحركة الى حيث 
تشاء ۰ فهو عقل من جهة العمل لا من جهة العلم ٠‏ آما اتذى يسميه اليونان 
عقلا .فهو من جهة العلم لا من جهة العمل ويصير ميدا للعميل ٠‏ ولذلك 
قالوا إن التفس الانسانية مجموع قوتین آولها قوتان : قوة علمية نطرلة 
وقوة عملية ۰ فالذی آرادثه العرب بالعقل هو بالقوة السملية آول » واللی 
أراده' اليونان بالعقل هو بالقوة العلمية أولى » فهما وجهان مختلفان ٠‏ 


Ld‏ أبو البركات ٠‏ فيرى بأن الانسان العالم منا هو العامل , وما هما 
اثنان ء ولا اللفس مجموع اثنين » وإنما هى شىء واحد ٠‏ والعقل والعمل 
قعلان من أفعال النفس"٠‏ يعرف الانسان ذلك من نفسه اذا راجع ذهنه 
عرف آنه هو العالم وهو العامل , وهو العازم الرید وهو المتنع التوقف 


فافیا : [ن اصحاب النظرية اقضوا انفسهم فی مبداهم القائل بان 
الواح لا بصدر عنه الا واحد ۰ ویبدو صذا التناتش من Dopey Be‏ 
آولها , انه لو کان الامی کذلك » لکان ینبغی آن تکون الوجودات كلها علة 
ومعلولا على بسسق من لدن الأول الى العلول الأخبر ء ولا تتكثر إلا طسولا 
قلا توجد الا عقول فقط هى عللٍ ومعلولات ولا توجد نفوس وآفلاك Ming‏ 


~ W\ . 


باطل ٠‏ ثافيها , ألهم أوجبوا من كل عقل صادر ثلاثة أشياء لا شيئا واحدا » 
حیث یصدر عن کل عقل » عقل وجرم فلك ونلس فلك » فخالنوا بهذا 
میداهم حیث صدر عن الواحد اکثر من واحد ۰ ثالثها , آنهم لم يوجبوا عن 
البدأ الاول الا صادرا معلولا واحدا ء مع آئه عتدعم عقل وعاقل ومشول » 
فلماذا لم يوجبوا عنه تعالى ثلائة أشياء تصدر عنه بهذه الاعتبارات عثلما 
أوسبوها لكل عقل من العقول الاخرى ٠‏ إن المبدا الأول آولى يذلك1) 


وكان يمكنهم أن يقولوا ان بلبدا الاول پما بقل ذاته عنلا آولیا 
Atal fm‏ وبذاته , هدر عنه موجود هو آول مخلوقانه » فاذا آرجسده 
عرفه وعقله موچودا حاصلا فی الوچود منه ء كان يما يعقله يصدر عنه 
آخر غره » وکذلك یمقل فیوجد » ویوجد فیعقل » ونکون مخاوقانه عنده 
دراعی مخلوقاته ء فیوجد الثانی لابجل اول ء وثالث لاچل SU‏ كما جاء فى 
خير الخليفة انه خلق pal‏ اولا وخلق منه ولاجله حواه » ومنهيا ولأجلهما 
ولدا , لست أقول إن الرأى هذا ؛ لكن هذا فى القبل واليعد العلى لا فى 
الزمانی حتی لا يخرج عن قولهم اصلا ویکون احری وأولى * 


إن الشاثئ قد اخطاوا عسما تصروا مقل الاول عل ذاته دون غيره من 
مخلوقاته ‏ ومن ثم اقتصروا فى فعله وخلقه على ها صدر عنه بذائه عن 
وائه ء وعلوا غره اسسپابا وعللا لمدور العلولات الکثرة » وما ذلك 
إلا لانهم لم یقولوا بكثرة معقولاته ومعلولاته وعلوماته ۰ ان الفاعل الواحد 
بفمل آشیاه بحسب آشیاه آخری سواء کالت تلك الاشیاء معلولاته ومفعولات 
غره , کمن یشتری لنفسه عبدا , ولمبده عبدا . وقد يشترى العید تقضه 
عبدا فیکون عیدا للمولى الأول أيضا لان عبد المبه عبد ایضا ء قلا عجب 
أن يخلق الله صورة وللصورة «lady San‏ وللشس بدنا » وفلکا AUS‏ 
محرکا ء قکیف لزم الترئیپ الذی نصوا علیه۲0) ٠‏ وآخيرا لماذا لم يجعاوا 
لكل نيس بشرية علة واحدة على حدة الست‌اقا مع مبداهم هلا » وجعلوا 
للنفوس عل كثرتها علة واحدة هی العقل العاشی الفعال ٠‏ انیم ان بردوا 
ذلك بتولهم ان النفوس الانسانية متحدة بالحوص والنوخ فاننا لا تسلم ge‏ 
ذلك , وهم لم يثبتوه بالدليل ء وعندنا ان النفوس البشرية ليست كذلك 
بل هى مختلفة بالماعية والجوهر والنوع ٩ ٠‏ 





(۲۱) ابو الب رکات : العتبر » ج ۲ + ص 145ب NOE‏ ‘ 
(۲۷) آبو الب رکات : العتبر » ج ؟ ؛ صن ۲۵۹ * 


— WY بت‎ 


pe} : ۵ .‏ إن "کانو! قد اوجیوا عن البدا الاول صدور شىء واحد 
فقط هو العلول الأول استنادا ال آن الميدا الاول يعقل ذاته ولا يسقل غيرم 
من الموجودات الجزئية المحسوسة ۰ كنزيها للامل عن الآدنى فقد کان 
ينبقى أن يقولرًا مثل ذلك فى العقول الصادرة جمیعا » فیکون العقل الاول 
يعرف ويعقل مافوقه ولا يعقل العقل الثانى الذى هو دونه ويعقل الثالث 
الثانى الذى فوقه ولا يعقل الرابع Gill‏ دونه 2 وعكذا فى بقية ما أثبتوه 
من العقولء لكنهم لم یقسولوا پذلك » فباقتض‌وا وخالفوا ما اعتبروه 
امسلا فتدمم ۰ ۱ 
دایعا : انیم فی نظریتهم هذه , قد اعتموا بالأخلاك ونفوسها , فقصروا 
موجودات العالم العلوى السنماوى على عقول عشيرة ونفوس تسعة وأفلاك 
تسعة » وتر کوا الکواکب پاسرما سدی » لا عقول ولا نفوس لها ء وجعلوا 
ذلك للافلاك من جهة الحرکات وقالوا انها اجرام شريقة ازلية البقاء » 
يستحق كل واحد منها أن يكون له نفس وحياة وهو احق من الانسسان 
بها » ولسوا الكواكب على كثرتها فلم يذكروا: لشىء متها نفسا ولا عقلا کانهم 
روما فى الفلك كالاجزاء مثلما تكون الأعضاء فى البدن ٠‏ وما الأعضاء فى 
البدن سدی , لانهم خصوا كلا منها بقوة من القوى ٠‏ قما يال تلك الكواكب 
قد خلت من هذا , فلم يوجبوا لها شيثا مما أوجبوه فى SwYI‏ » مم ان 
السكواكب اول بذلك لما يظهر من أفعالها يشعاعاتها وأنوارهًا وقواها 
وروحانياتها , وما المتحيرة منها على قلتها أولى پذلك من الثابتة فلكها على 
غظطمیا و کثرتها وما نرام ومالا نراه متها ٠‏ 

خنسا : إن كل ما ذكروم فی نظريتهم من اصول ومیادی: هو من 
قبيل القول المرسل الذى لا دليل عليه ولا يرهان ٠‏ وقد آوردوه کالخبر ه 
ونصوا فيها نصسبا كانه الوحى الذى لا يعترض ولا يعتبر , وليتهم قالوا 
نکن هذا وفیه » ول يقولوا بوجوبه ٠‏ وان زعموا آن ذلك جاءمم عن 
وحی . قکان پلیق بهم ویجب علیهم آن یذکروا ذلك فیما ذکروا حتی پرجم 
عنهم المعترضون » فالذى ينوا عليه نظريتهم , قد ثبت بطلاله بالتمقب 
والنظر » وظهر أنه غر واچب Gente Va pole Vs‏ بعضه مع بدض0) .۰ 


سس سس یبن را ورس سس 
gerald BolT add af (TN)‏ , چ ۳ , می ۵۷ ۵۸) ؛ 


aw \VV س‎ 


سادسا : إن اصحاب النظرية جعلوا الصدور فى الصادرات كلها عللا 
ومعلولات على سميل الوجوب واللزوم والضرورة , فائبتوا العلية التى 
ترتبط بها موجودات العالم ولکن بوجه منقوص ء حیث سلبوا الارادة من کل 
علة فاعلة وخاصة عن للبدا الاول الفاهل الاول ۰ وقد آثبت آبو البركات أن 
الفاعل الأول إنما يفعل بارادة وحکمة یدل علیهما ما نجده فی الوجود من 
نظام وإحكام وإتقان » ولا يمكن أن توجد هذه الآمور فى موجودات السالم 
على سبيل الطبع أو الضرورة أو الاتفاق الذى تنتفى فيها الارادة ٠‏ بل إنه 
أثبت الارادة والحكمة فى الافعال الحکمة التفننة التی تصدر عن الانسان 
منا فدصفه بانه مرید حکیم , فاویی بذلك العلة الاول التی حی الفاعل الاول » 
فهو مريد على الحقيقة لمأ يفعل عالما بما يفعل ٠‏ راض عما یفعل » ولو سلبتا 
عنه الارادة والحكمة لكان فعله بالطبع كما تفعل الثار فى الاحراق والشمس 
فى الحرارة والائارة والثلج فى التبريد , وقد أثبتنا آن للفاعل الأول إرادة 
قدبية وارادات متجددة تسبق كل فعل هن أفعصاله « آراد فجاد . وچاد 
فاوحد ء وأوحد فاراد ۰ وهكذا وجدت الموحودات عله ٠‏ 


ومکذا استطاع آبو البر کات آن یقوض الدعائم والاسول التی آقام 
علیها الفارایی وابن سینا نظرية الصدور التی آرادوا بها التعببر عن مذهبیم 
في قدم العالم ۰ وقد سبق آن عرضنا نقسله لذنهب التکلمی فی حسدوث 
العالم ۰ ونقول مدا ان نقده لهژلاء واولئك لم یکن بغرض طرح مذحب كل 
منهما جانبا طرحا یتضمن رفضه للمذهبیل کلیا وجزئیا » وإنما قصد من 
وراء نقده لهما آن یبیل Val‏ تهافت آهم اصول کل من الذهبین وعدم احقيتها 
پالاعتبار من حیث لا تثبت بمحك النظر وعمق التامل ومنهي الاعتبار » ثم 
ليثبت انیا ان کل طرف منهما قد آصاپ فی آشیاء واخطا فى اشياء» وأن 
السقيقة یکاملها لا تتوفر لای منهما » ممهدا بذلك لعرض مذهبه الخاص فی 
وجود العالم » وهو المذهب الذى أدى به اليه منهج الاعتبار الذى سبلكه ٠‏ 

وسوق للاحل كيف أن هذا المذهب يحمل فى طياته من الجساه 
ما یجعله مذهبا متفردا بقدم تصورا جدیدا لوجود العالم یقترب ای حد بعید من 
التصور الاسلامی وان کان يعتمد على امول عقلية ومنطقية تضمن له أن 
يوضع فی مصاف الذاصب القلسفية الاسلامية الجديدة فی عمره وفیما بعد 
عصره آیضا ء وهو ما سنعرض له فی الفصل التالی * 


الفصسل الثانى 
مذهب آبی البرکات فی وجود العالم 
ویشسمل : 
أولا : العالم مخلوق قديم لله تعال 


ثانيا : الخلق وترتيب الموجودات 


= ۱۷۳۷ ۳" 


أولا ب العالم مخلوق قديم لله تعال : 

۱- رآینا قی الفصل السابق » ومن خلال الوقف النقدی لابی الب رکاب 
من آراء السابقين فى مسالة وجود العالم ٠‏ كيف آنه انتقد القول بحصدون 
العالي حدوثا زمانيا على ما قال به المتكلمون , وقال هو بالخلق أو الحدوث 
المعلولى الذى يقغى بأآن كل موجود من موجودات العالم هو معلول وعفعول 
لفامل وعلة هی البدا الأول أو الله تعالى . فالمالم وموجوداته مخلوقاب 
بن تعالى سواء كان قد خلق بعضسها خلقا ابداعبا آی من لا شی» کالعقول 
والنفوس السس‌ماوية آو خلق بعضها خلقا تکوپنیا ای من شیء کخلق 
الانسان من الاء والطین » فالکل مخلوقات الله وعفعولاته ومعلولاته مسواء 
کال بطریق le‏ أو بطريقة غير مباشرة ٠‏ 


وكذلك انتقد القول تصدور الوجودات عن اله واجب الوجود بذاته 
صدورا ضروریا وجوبیا لازما تنتفى معه الارادة الالهية فى الفعل والخلق على 
ما قال به الفلاسفة الشاژون , وقال هو بالخلق باعتباره فعلا [رادیا محکما 
لَه تعالى » ورای آن له رادة قدیمة ازلية و[رادات حادئة متجددة تسیل 
فی علیة الحوادث التجددة فی الوجود ۰ وعل ذلك فان ما Gl gc tung‏ 
لا يوجد على سبيل الضرورة أو اللزوم أو الطبع أو الاتفاق , وإلما يوجد 
عن علم وإرادة وقدرة إلهية ٠‏ 


۲ - ويدعم هنا مذمبه فى شلق العالم وأن الله خالق كل شىء بقوله 
ان الأول الواحد القديم هو خالق العالم وموجوداته بأسرما : قديمها 
وحدیثها » وسده لا شريك له فى جوده وخلقه وملكه وآمره ٠‏ وقد خلق الله 
الأشياء القديمة دائمة الوجود بدوام جوده » ولق الحوادث شيئا بعد 
شىء , وقد خلق ما خلق بارادته » آراد فخلق » وخلق فاراد ء فاوجیت إرادته 
خلقه ‏ وأوجپ خلقه إرادته ۰ مثال لك آنه آراد خلق آدم الذی هو الآب فخلقه 
وآوجده » واقتفی وجود الاپ من جوده وجود الام حواء , واقتضی وجودهما 
وجود الابن فخلق الابن ء وهکذا تسلسلت الخلوقات وصدرت عن" إرادته 
وجوده » خلقا بعد خلق , وخلقا قبل خلق « آراد فجاه » وجاد قاراد + 
إرادة بعد إرادة لوجود بعد موجود ۰ فإن قيل : ولم آوجد ؟ قلنا لانه آراد 
فجاد ۰ وان قیل : ولم آراد ! قلنا لاله آوجد ۰ فوجود الحوادث يقتفى 
مضه بعضا من جوده السابق اللاحسق » ۰ ومن ثم فان تسلسل وجود 


رم ۱۲ - الوجود والخلود ) 


- \VA = 


الاشیاء الحدثات واستمرارية عملية الخلق والایجاد ۰ یرجم الی ارادة اي 
وجوده الذی لا ینقطع » فكونه خالق فعال راجع الى كونه تعالى مرید جواد , 
فهو الفعال لا پرید * 


۳ - ولا یجد آبو البررکات حرجا فی القول بان له تعایی ارادة قدیبة 
ازلية وارادات سادثة متجددة ۰ ونستطیم آن نزعم آنه برجم موجودان 
العالم القديبة ال الارادة الالهية القديمة ء ویفسر ما نراه من خلق متجدد 
مستمر للمخلوقات الحادلة التجددة ؛ بارادات انلك اللحادثة ٠‏ ومعتى هذا, 
آنه برغض القول بارادة واحدة قديية تکون مصدرا وحبدا لقدیم الوجودات 
وحادثها , وهو لا يآبه بما اذا كان مذهيه هذا يففى الى كون الله تصال 
محلا للحوادث التمثلة فی الارادات الحادثة والاحوال التجددة ء وان كان 
قد حاول تبرير مقالته هذه فى تعدد الارادات الالهية » 


ويحاول أن coe‏ ما قد يثار من اعتراضات على قوله هذا » فیقسرر 
بآن إثبات ارادات حادثة لله تعالى يماثل إثبات ارادة قديمة له ۰ فاذا کان 
العترضون لم يجدوا حرجا ولا شناعة فى اثبات ارادهة قدیمة تکون الذات 
الالهية محلا لها ۰ فان فیل بان الادادة الالهیة الواحدة القديسة هی 
لله تعالى من ذاته وقديمة بقدمه » قال هو , وكذلك الارادة الحديثة له 
تعالى من ذاته القديمة لان السابق من جوده بالارادة السابقة » آوجب عندم 
ارادة لاحقة , فأحدث خلقا بعد خلق بإرادة بعد اراد وجبت فى حکنته من 
خلقه بعد خلقه , فاللاحق من ارادته وجب عن سابق ارادته بتوسط مراداته , 
وهكذا ۶ صلم جرا 5 


ویری آبو البرکات آن الذین آثبتوا له ارادة قديمة واحدة » ونفوا 
وجود ارادات حادثة » تنزیها Ge GLE J‏ آن یکون محلا للحوادث ؛ هؤلاء 
قد وقعوا فی Ube‏ فى الغهم والتصور , لان التنزبه عن الارادة الحادثة 
كالتئزيه عن الارادة القديمة فى كونه تعالى محلا لها , فکرنه محلا لارادة 
قديمة في معتقدهم ۰ يمائل کرنه محلا لعلك الارادة ولارادات حادثة في 
معتقدنا : ولا خلاف لأن كلا المعتقدين يثبت كونه تعالى محلا للارادة » هذا 
فضلا عن ان إثبات هذا وذاك له تعالى لا يتعارض مم العنزیه() * 





بت ۱۷ ب 


ونحن تخالف آبا الیر کات فیما ذهب الیه من اات ارادات کثرة 
متجددة حادثة لله ثعالى » ولا نقنع بما ساقه من تبرير لذلك ٠‏ فقد خلط 
بين الارادة فى ذاتها وبين فعاليات هذه الارادة » إذ ليس من المعقول أن يكون 
ل ارادة مستقلة بازاه کل فعل آو خلق یمسسدر عنه , وائما الأحق فی 
العقل والتصور آن تکون له تعایی ارادة واحدة قديمة لها فعالياتها آو افعالها 
الحادثة التجددة فیکون وجود الوچود الحادث بفعل او آمر من آوامببر 
أو فعاليات الارادة القديمة » ويكون مذا الفعل آو الامر وان بدا حادثا إلا آنه 
فى الأصل یرجم ای تقدیر الارادة القديمة الواحدة ۰ ومثل ذلك ‏ وله المثل 
الأعلى ب كمثل الانسان فله ارادة واحسدة » آتجدد. آفعالها آو فعالیاتها 
او آثارها في کل بوم وأن » ولا يزعم آجد آن للانسان ارادات alias‏ تفسر 
أفعاله الارادية التعددة المتجددة الحادثة طوال سى عمزه ٠‏ ولو صح 
ما ذهب الیه آبو البرکات » لكان معنى ذلك أن لل ملايين بل بلايين 
الارادات تفسر بلایینل الافعال الالهية التی تووجد عنها بلايين المخلوقات فى 
الافی والحاضر والستقبل ء وهو مالا یقول به عاقل ولا تص‌وره آیضا ۱ 
ومن ثم تکون الوجودات الحادثة المتجددة ».سواه کالت متعاقبة آو متحايهة 
هى Shel‏ وآثار أو معلولات للارادة الواحدة القديمة ٠‏ : 


وأيضا » فإن ها ذهب اليه أبو البركات في تبرير قوله بإرادات 
حادثة متجددة لله تعالى » بان مذه الارادات تفسر مرادات اف الكثيرة المتجددة 
مثل قبوله الدعاء من الداعى , وإحسانه الى المحسئن المطيع + واساءته ال 
الممىء » وقبوله توبة التائب »ء وغفرانه للمستغفر » وما شبابه ذلك مما 
يجرى فى العالم كل لحظة وآن , هذا القول في نظرنا غير معقول ولا مقبول 
ولا بژدی ال النتيجة التی قال بها آبو البر کات() ۰ bt‏ 


صحيح أن صذه الأفعال كلها مرادات لله تعالى » وصحیع آيفسا 
أنها حوادث متجددة فى كل حسین وفي کل زمان ومکان ء لکنها جمیعا 
لا تؤدى الى القول بإرادات متعددة » بل یمکن تغسبر‌ها پارادة واحدة لله > 
ذات فاعلیات وآثار متجددة » پرتبط کل آثر آو فاعلية منها باعل آو مراد 





(۲) ابو البرکات : العتبر ۰ ج ۲ ص ٤۷‏ ؛ 


ب ۱۸۰ - 


من هذه لارادات ء وإلا فهل من المعقول أو المتصور أن نغسر فعاليات العقل 
فینا بوجود عقول متعددة حادلة فى نفوسنا , حين تعقل شيئا بعد شى, 
وشیثا قبل شیء ء من المعقولات والنظريات والادراكات التى تمارسها فى كل 
لحظة وآن WS ole‏ بعتی آننی عندما آعقل آو آفهم شیثا آو آحکم حکما عقلیا 
بقیء آو استتبط شیتا او آقول بفکرة آو نظرية آو وجهة نظر جديدة , آن 
کل شیء او فعل من حذه الافعال العقلية یقتضی وجود عقل خاص بها فى 
نفسى , ولو كان كذلك يلا وسعت نفسى عدن هذه العقول - والحق الواضم 
والمعقول والمتصور هو وجود عقل واحد فى الانسان ته أفعال ومعقولات 
وأنظار متجددة متلاحقة ترجع اليه بذاته وهو واحد ٠‏ 


ویحاول آبو البر کات تبرير مقالته هذه آيضا بقوله إن الحوادث 
المتجددة التى توجد فى الوجود فى كل لحظة وآن ۰ کل منها یوجد بعد أن 
لم يكن موجودا , قلابد لفاعلها من ارادة حادثة جديدة , OY‏ الفاعل إنما 
يقعل الشىء بعد أن لم يكن فعله , Slow‏ آو سيب تجدد له ‘ فأوجب عنله 
فعله یمدما لم یکن یفعل » سواء كان ذلك الموجب قدرة بعد عجن , آو قوة 
بعد شعفء أو معرفة بعد جهل ء أو ارادة بعد لا ارادة , آو تجسدد 
دواعی تقتفی الفعل ء آو زوال صوارف کانت تمتم مه » سواه كان الفاعل 
يفعل بالطبع أو بالارادة أو بالبديهة أو الحكمة©) ٠‏ 

والراى عندی هو آن ما ذهب اليه أبو اليركات هنا صحيح aS) ٠‏ 
صحيح فقط بالنسية لكل فاعل سسوى الله تعالى » سواء كان انس‌انا 
أو غيره ٠‏ فلابد فى الفعل الانسانى الحادث من وجود موجباته من الارادة 
والقدرة والعلم ووجود دواعيه وزوال الصوارف والمعوقات المانعة عن وقوع 
الفعل » آما بالنسبة للفعل الالهى فالقدرة آزلية آبدية لا محدودة وكذلك 
العلم » UIT,‏ الارادة » فالوجبات موجسودة وهی الارادة القديمة الازلیة 
والعلم المخيط والقدرة اللامتناهية ۰ والدواعی متوفرة وهی التى آقرما 
آبو الب ر کات نلسه ممثلة فی الجود الالهی ء والوانم مرتفعة لاله لا ند 
له تعالى ولا ند ولا شريك یمائعه آو بشضاده فی مراداته ء وقد آقر بذلك 
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yt‏ البركات ایضا ۰ وقیاس الغائب على الشاهد هنا لا يصح لآنه قياس 
عع فارق هائل يضع تمايزا لا محدودا بين الاله الخالق وبين الانسان 
الخلوق * 

£ ى ویرتبط فعل الخلق والايجاد عن المبدا الأول الذى هو الله تعال » 
بمنظومة إلهية تنتظم الجود الالهى والقدرة والعلم والارادة الالهية » فوجود 
لوجر دات عن الله تعال برجم ال جوده وقدرته وعلمه وارادته » ولیس 
هناك فصل بين هذه المسببات أو الموجبات للوجود ٠‏ وان كان كل منها يتميز 
عن الآخر بحقيقته ومعناه » فليس الجود هو العلم » وليس أحد من هذين 
هو الارادة » وكلها لله تعالى بذاتهة وعن ذائه ولذاته ء ويها جميعا أوجد 
dens‏ ما يوجده بحيث يقال ان جمیم الوجودات سوی البدا الاول » [ئما 
وجدت عنه ومنه وبه والیه » پمعتی آنها عنه مس‌درت ؛ ومنه پدأت » 
وبه تدوم ء والیه ماآلها فى الغاية0» ٠‏ 


ويوضح لنا ذلك ببيان تصوره لكيفية وجود العالم وموجوداته عن 
الله تعالى , فیقول بان ما قاله الفارابی وابن سينا فى السلول الأول 
( العقل الأول ) وما صدر عنه ( نظرية الصدور ) ء أولى بآن يقال فى المبدأ 
الأول ٠‏ واذا لم يكن فى اليد الأول إمكان وجود پذاته ولا وجوب دجود 
يغيره كبا هو الحال فى المعلول الأول ٠‏ فان له تعالى الجود والتعقل والعلم 
والقدرة والارادة » ويها جميعا أوجد ما أوجده بحيث يقال إنه تعالي جاد 
فاوجد , وآوجد فجاد ء علم فخلق » وخلق فعلم » وعلم فخلق » فلم يقتصر 
[یجاده Jo‏ موجود واحد 2 بل أوجد بذائه عن ذاته يفير سيب ٿان › 
موجودا أولا ءثم بجر پرته ولاجله » إما من جهة تصوره له أو ايجاده له ؛ 
موجودا آخر , وذلك الوجود الاول ایضا تصدر عنه آشیاء بحسب ما يتصور 
ويشاء من تصوره ٠‏ ويكون مثل ذلك ولله المثل الأعلى ‏ كمثل الانسسان 
فيما يقدر عليه . حيث يريد السكن والستر فيتخذ من أجله بيقاء ومن 
أجل البيت وتحسينه يتخذ نقشا وزينة وسسترا ورشا » وكذلك يقتنى 
فرسا » ولفرسه مركبا وزينة يزينه بها , فهو المتخل لها , لكن للفرس , 





(8) الصدر السایق س ۱۵۸ ۰ 
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وايجاده إياها للفرس إننا لأجل نفسه حتى يكون فرمه حسنا مجملا * 
كذلك يخلق الله الموجودات فتوجد عنه وعما عنه والذى عله ؛ منه ما هو لاجله 
ومته ما هو لاجل ما عنه ۰ وعل هذا الوجه ينزل الغيث من السماء فينبت 
العبات ثم ینزل فیسقیه » ثم یئمر التبات فیبرز لحفظ نوعه من شخصه ۰ 

وهلكذا , يعرف الأشسياء من ذاته وما یحسن ویلیق بها » فیخلق 
شیتا لاجل شی: » فتکون موجودات عنه پذاته , وموجودات عن هسله 
الوجودات ء وکلها عنه اصلا » فیکون من آفعال الله تعالى ٠‏ القديم الذى 
هو آول الخلق » ومنها الحدیث الحدت فى الجزئیات التجددة مثل إنزال 
الغيث وتحريك الریاح ء وتقوية قلب انسان واضعاف قلب آخر . واحیاء 
el uly jones‏ » واجابة داع وانتصاف لظلوم من ظاله , و کل ما یتسپ 
اليه من الأفعال الجزئية الحادثة فى الأوقات المختلفة » لا يمتنع شىء من 
ذلك ٠‏ لآن امتناع ذلك عند الفلاسفة SL atl‏ كان بسبب كونه تعالى 
pate‏ لا يدرك الجسمانيات ولا پتصور الجزئیات الحادثة » وقد أبطلنا ذلك 
كله , ومن ثم يكون الله تعبالل حصن ما أوجب من ميدآيته الأولى وقدرته 
وحكمته وعلمة ٠‏ أراد الخلق بأسره على سسبيل الجملة لایجاد کل ممكن 
الوجود » ثم على طريق التفصيل لاخراج كل ممكن فى التصور والتقدير الى 
الوجود بالفعل بحسيه فى تقديره وتوقيته أزليا وزمانيا 2 ويكون الزمنی 
لاجل الزمنى ٠‏ والتآخر لاجل التقدم ء والتقدم لآجل المتآخر. , والشخمى 
لاجل النوع من جهة دوام البقاء ء والتوع لاجل الشخص من جهة الحصول 
فی الوچود(ه) ۰ 

Jes‏ هذا , تصدر من الوجودات آشیاه يكون الله تعالى فاعلها بذاته ؛ 
ویکون صدورها عته ومنه بذاته . ویفعل آشیاء یکون منها بعض مخلوقائه 
کلالات والاسباب » ما فی صدورها عنه » وما فی کونها مقتضی حکمتا"ء 
قيتسسق جميع ذلك على إرادته الأولى بتفصیل ارادات کثيرة بمقتضيات 
كنيية دائما وفى وقت ما , ولا يلزم فى ذلك ما الزمه المشاؤون من أن 
الواحد بذاته لا يصدر عنه إلا واحد » فهذه اشیاء كثيرة صدرت عن واحد 


بأسباب كثيرةٌ مقتضية 054 
pen‏ برة مقتضية ٠‏ كمأ اقتضى عند 1 ب أرسطو أن يصدر عن 
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so} Ht‏ الذی هو العلول الاول آشیاه کثرة بحسب التصورات والتعقلات 
إلكدرة ٠‏ وكما أن الواحد منا على شغف قوته وعجز قدرته وضیق وسعه ؛ 
بفعل أشياء كثيرة ٠‏ متضسابهة ومتناقضة , متداسبة ومتباينة : بحسب 
الدوامى والصوارف التى تقتضيه بها » فيحسن الى شسخص ویمی؛ ال 
آخر » ویحپ شغخصا ويبغض آخ , ويشتاق شخصا ويمل آخر ويريد 
هيا ويترك شيا ٠‏ على هذا النسق الذى نعرفه من أحوال الناس , كذلك 
اله تعالى يفعل يحسب الموجبات القتضية لحكمته بما يجوز منها 
وما يجب » ولا ينتظم لنا ple‏ ذلك على نسق محدود ٠‏ 


ه - وئمة نقطة حامة فى مذحب آبی البرکات فی وجود العالم » قد 
تلتبس على بعض الياحشين فى فلسفته » ومی آنه اذا کان قد آقر مع 
الشائین بان الواحد لا يصدر عنه إلا شىء واحد ء فإن مقصوده بذلك غير 
مقص-ودهم ولم يرتب عليه ما رتبوه » لأنهم بهذا المبدأ قصروا فاعلية 
bout‏ الاول وارادته عل موجود واحد صادر عنه هو المعلول الأول * 
اما آبو البر کات فیثبت طلاقة الفاعلية والایجاد للیبدا الاو بحیث 
ينسب اليه كل ما وجد وما يوجد من الموجودات قديمها وحديثها , عللها 
ومعلولاتها مستندا فى ذلك الى الجود الدائم والارادات المتجددة له تعالى 
والغائية فى أفعاله ٠‏ 


ويوضح لنا مذهيه فى ذلك بقوله إن الواحد بجوده الواحد وإرادته 
الواحدة لا يصدر عنه إلا موجود واحد » يستوى ذلك فى الفاعل منا وفى 
العلة الاول آو البدا الاول » لكن الله تعالى جواد دائما عريد دائما » فهو 
خالق موحد دائما ء ولا يقتصر فعله وخلقه على abel‏ موجود واحد هور 
المعلول الأول کما قال الشاژون . ذلك آن الواحد منا بارادته الواحدة 
وتصوره الواحد , وخ للقه الواحد کجوده مثلا » ۷ بصدر عنه الا واحد 
لا محالة » مان صدر عن المريد الواحد فعلان ٠‏ قإنما يكون ذلك بإرادتين 
صدرتا عن لخلق واحد فى وقعين أو عن خلقين متشابهين آو متباينين 
بحسب الفعليل فى الزمان الواحد أو فى الزمانین ٠‏ والله تعای واحد آحد » 
فرد صمد ۰ فهو واحاه الذات والجود والادادة , فالذی بوجد عنه بلاته فی 
بداية إيجاده ٠‏ واحد ۷ محالة , وذلك Aig}‏ أقرب اليه وأشبه به من 


- ١82 ب‎ 


FL;‏ مشلوقاته لأن وجوده صدر عن ذاته بإرادته لاجل ذاته , فهو فاغلة 
ومو غایته ۰ ثم إن أوجد موجودا ثانيا لأجل الأول » قهو أيضا لآجله ,: 
del oa a‏ ما نعو من أجله + فهو للاول غاية آول وهو الناية القصوی , 
آما پالتسبة للثانی » فهو لیس الفاية القريبة الأولى ۰ بل الفاية البعيدة 
والغاية البعيدة آحق بمعتی الغاية من الغ‌اية القريبة » لان کل شىء من 
أجل الغاية البغيدة , والغاية القصوی البعپدة ليست من أجل شىء ٠ ٠‏ 


قاذا خلق الله Las‏ انيا من أجل ما خلقه أولا من أجل ذائه » فقد 
خلق الثاني من أجل ذاته ابضا » فیوجد موجودا لاجل ذاته » وموجودا 
لجل الموجود. الذى أوجده بذاته 2 فیوجد ثم یوجد ۰ ويخلق ثم يخلق , 
من أجل أله يريد .ثم پرپد ء ارادة تتسبب من ارادة » وموجودا من اجبل 
اش و > فلا يتوقف ایجاده عل موجود واحد ما قال الشساژون ۰ 
فالوجودات » مها ما یوجد عنه لاجل ذاته ء ومنها ما يوجد عنه لاجل 
الوجود الذی وجد عن ذاته , کما خلق العینین وخلق الراس من اجلهما., 
والشعر من اجل الراس » والاستان من اچل الشخ » الفکین من أجل 
الاستان ء وهکذا مي سائر ما نجده فی خلق الحیوان والنبات فی ثمره من 
ليه ولحمه وقشره وورقه وأغصانه وساقه<0) ۰ ا 


» ويرى أيو اليركات أن موجودات العالم متها ما هو قدیم ازل‎ ٦ 
ومنها ما هو حادث زمانى » وكلها من أفعال الله تعالى وهی نظرء واقعية‎ 
وفى هذا الصدد‎ ٠ علمية تقربه كثيرا من التصور الدينى لخلق الله للعالم‎ 
يقول بأن الموجودات على ضربين : أحدهما » يتمثل فيما هو عله » ومله‎ 
قسمان » حيث منها ما هو لذاته عن ذاته وهو واحد » وما هو لاجل‎ 
ما عنه » ومته تبتدی: الکثرة فیما عنشه » وفیما عما عثه طولا وعرضا ؛‎ 
والثائی » ما هو عما‎ ٠ #تضاعف الى نهاية وغير نهاية فى الأزلى والزمنى‎ 
وعلى ذلك يكون من آفعال الله ها هو قديم آزلى لا يتقدم وجوده‎ ٠ عنه‎ 
زمان ».مثل علمه بتاته وبالوجود والوجسودات التی صدرت عنه بذائه‎ 
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وغه les‏ هو زمتی حادث » وهو ما يفعله لأجل الزمنيات والحوادث 
والتغرات من الآيات والمعجزات واللطائف والكرامات ٠‏ وما ظیر 
ویخفی من خاص العنایات ولطیفی الهدايات التى لا يقدر عليها غيره : 
ولا يصح أن تنسب إلا اليه وان كانت نسبتها الى غيره هى آیضا بسبتها 
اليه لانه العلة الأول . وكل ما يقال انه علل ومعلولات فى الوجود إنما 
هی عنه وعما عنه ۰ 


ويقترب أبو البركات كثيرا من التصور الدینی للخلق الالهی عتندما 
يربط فعل الخلق والايجاد بالعلم والارادة الالهية ويربط العسلم الالهى 
والارادة الالهية بالامر الالهى فى الخلق والابجاد «١‏ كن قيكون » , وكانه 
یفسر لنا قوله تعای : « [نما امره [ذا آراد شینا آن بقول له کن فیکون » 
(سورة پس : آية ۸۲) و «لما قولئا لشیء [ذا اددناه آن تقول له کن فیکون » 
( سورة النحل : آية ١‏ ) ۰ ويوضيح لا أبو البركات هذه العلاقة 
الونيقة بقوله ان ان تعالى يعلم ما یوجد قبل آن پوجد قبلية .بالذات » 
ويريده ویرضاه ویعلم بما یتبسع وجوده وما یلزم عن جوده ۰ وارادته 
الأول هى لذاته من داته لا من سبب آخسر Loge‏ لذاته » لان الارادة 
الأولى هی قبل الخلوقات باسرها قبلية بالذات » وهو بتلك الارادة الأولى 
علة للوجود باسره على طریق الجملة والعس‌وم ء وعلة لوجود هو اول 
الوجودات الخلوقة العلولة الذی هو رأس اللائكة واجلها واشرفها واقواها 
وأقدرها وأقربها الى ربه واعسلاها م ان الله تعالى يخلق غير ذلك من 
من الخلق الأزلى والأفعال الزمئية الحادثة يإرادات سابقة ولاحقة » قديمة 
وجدیثه » دالمة ومتبدلة . پرید فیکون » ویکون فيريه شسيئا لأجل ذاته 
وشيئا لأجل شىء » فيخلق هیول لاجل, صورة » وصورة لاجل فعل » وفعلا 
لاجل صورة ۰ والسبب القریب الرجب لوجود کل موجود هو تصس‌وره 
فی السلم الاول الذی هو علم الأول وارادة کونه ووجسوده لا غر » فاذا 
تصور ذلك الفیء وتصور معه |رادة وجوده » کان کانه قال « کن فیکون » ٠‏ 
لکن قوله « کن فیکون » لیس من قبیل قول العبارة الذی یتاجی بها القائل 
غره » بل هو قول العلم. والارادة الذى ely‏ به القائل نفسيه لألمه لا غير 


كما - 


مناك معه ناجیه » فيكؤن قوله تعالى للمتصور فی علمه « کن » حاصلا 
فى الوجود بالفعل فیکون بتقدیره وقعله بحسب علمه وتصوره وارادته۷) »۰ 


ولا ينيقى الظن بأن ما ذهب اليه آبو البرکات من آن العالم مخلوق 
قديم لله تعالى وأن من موجوداته ما هو قديم أزلى » ومنها ما هو سادت 
زمانی ۽ آنه حاول متعمدا التوفیق بين الدين والفلسفة ء وآنه يقوله 
پقدم پعض الوجودات پرشی نزعته الفلسفية » وبقوله بحدوث البعض 
الآخر برفی نزعته الدينية وپتفق مع التکلمیل ووجهة النظر الدینیه ء 
وانما ینبغی القول بأن ما ذهب اليه قى هذا وذاك ؛ إنما آداه اليه نظره 
العقل ومنهج الاعتيار ٠‏ وهو وان قال بأن العالم مخلوق لله تال فائه 
لا يقصد بذلك ها فصده المتكلمون من أنه وجد بعد زمان لم يكن فيه 
موحودا وائما بقصد بالخلوقية والحدوث هنا الحدوث المعلولى لا الحدوث 
الزمانی . فالعالم میخلوق حادث بمعتی آنه مفعول ومعلول له تعالى الذى مو 
علته وفاعله على الحقيقة ٠‏ 


ثانيا ب الخلق وترتيب الموجودات : 

` پترتب الخلق بحسب الارادة السابقة واللاحقة فيبا يراد وجوده 
لعينه ٠‏ وفیما پراد وجوده لاجل غيره » وفی کلیهما » ولا تتخصص للارادة 
الالهية بمعلول اول واحد. ثم پختص ذلك المعلول بمعلول آخر على ها قال به 
الفلاسفة الشساژون » بل یکون للعلة الاو التى هى الله SL‏ معلول 
یفعله ویفعل ذلك العلول معلولا آخر ء ويفعل الله معلولا آخر بخاصیته 
ویفعل فیه وبه آفعالا خاصة بذائه فی غره » وافعالا من آجل مفعصولاته . 
پحسب ازادته ۰ قتكون الخلائق كلها من أفعال الله تعالى ومن فعل الخلق 
آیضا ومن مجموعهما , كالزرع مثلا فإنه من الزارع ومن الله المنبت جميعا 
والخالق الحكيم الرید خلق بحسب ارادته وحکمته وقدرته آصناف 
المخلوقات , وقدر منها ما قدره عل آن یفعل آفعالا بخاصیته ويفعل مو 
فیه وبه ۰ وآما القول بتخصیص فعله تعالل بمخلوق واحد هو العئول 
الأول ولا يكون له فى غيره فعل . فهو قول باطل » کما بطل القول 
باختصاص علمه تعای بذانه دون غره من الوجودات(۸) ۰ 





(۷) آبو البر کات : العتبر ء ‏ ۲ ء ص ۱۱۶ م ۱٩۹۵‏ ۰ 
(4 آپو البر تات : العتبر ء ب ١‏ , ص ۲۰۵ ۱ 


۱۸۷ بت 


وأما بخصوص ترتیپ موجودات العالم السناوی » فانه فیما بخص 
ترئيب الأفلاك » فالأولى فى النظر هو أن يوجد المحيط من الآفلاك قبل 
إلحاط ٠‏ وعالم الارل قبل عالم الكون ٠‏ وكذلك الملائكة الذين لهم عنايات 
خاصة بالجسمائیات الحسوسة » يوجد الأقدم للأقدم ‏ والأعلى للأعلى , 
والاعم للاعم » والاخص للاخص , على نسبة محدودة فى الوجود لا يحدها 
علمنا على التفصييل ولا 'يحصيها عددا كما حدما وعنها الفلاسفة 
باس اژون » والاقرب فی التحقيق هو وجود كثرة كثيرة من الكواكب 
الحنسوسة وأفلاكها والذى نراه ونعرفه منها أقل يكثير مما لا تراه 
ولا .تسرفه ۰ 1 

وما يقال فى الأفلاك والكواكب من حيث الكثرة العددية يقال فى 
اللائكة » فيكون من الملائكة الروحانية ما يوازى عدد الكواكب المرئية وغير 
ار ثية والافلاك التی نعرفها والتی ۷ تعرفها ۰ بل إنه يزيد على ذلك حنى 
یکون بعدد آنواع الوجودات الحسوسة من الجماد والتبات والحیوان ‘ 
فيكون لكل نوع متها ملك هو حافظ المسورة فى المادة » ومستبقی 
الأنواع بأشخاصها على طبائعها وكمالاتها وحالاتها المتشسابهة ٠‏ وليس 
ما نقوله هنا بمظدون ٠‏ بل محقق معلوم ۰ فإن حافظ الصورة عل اختلاف 
الأحوال بالقدم والوجود ء والزيادة والنقصان » واحد لا محالة , هو ملقن 
اللشخاص ومعلمها مالا تحتاج فیه الی تعلم من خواص طبائمها التی تجری 
على شاكلتها الطبيعبة فى اشخاص بعد أشخاص من غير تعلیم ‏ كما ذكرنا 
فى آنواع التبات والحیسوان من الاشکال والالوان والخواص والقوى 
والافعال والقادیر وباقی الاحوال ء حافظها فی کل نوع على تبدل الأشخاص 
وتغيرها فى الازمان » هو واحد باق لا محالة غير متبدل ولا فاسد ء فالنظر 
يدلنا على وجود كثرة كثيرة من الروحائيات الملكية قد يعرفها بعضنا وقند 
لا يعرفها البعض الآخر(ا) * 

' ويتضح لنا مما قاله آبو الب رکات في الأفلاك والكواكب وكثرتها , 
و کنرة اللائكة الروحانییل ووظاثفهم آنه بختالف مخالفة تامة ما قال به 
المشاؤون أمثال الفارابى وابن سينا ء حيث حصروا عدد موجودات العالم 


رو آبو البرکات : العتبر ء چ ا ء ص 159 ت ۱۱۷ . 
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العلوى أو عالم ما فوق فلك القمر في عشرة عقول وتسعة نقوس لتسعة 
اقلاك . وما ذلك إلا لأنهم تصوروا الموجودات ورتبوها ترتيبا طوليا نازلا 
من الاعلى الى ما دونه ثم أوقفوا الص دور آو الفيض عند العقل العاشر 
( الفعال ) ٠‏ أما أبو البركات فقد ضرب صفحا عن ذلك التصور والترتيب 
وقال بالخلق (لستمر التعدد طولا وعرضا » وآن عدد موجودات العسالم 
العلوی والسماوی لا يمكن أن يقع تحت »حصر أو يعلمه انسان ٠‏ 

ومن جهة آخری Ob.‏ حدیث آبی البركات عن الملائكة واختصاص 
کل ملك متها بنوع من الوجودات السماوية ۰ والارضية من الجمادات 
كالهواء والاء والریاح والجبال وما اليها ومن التبات والحيوان على اختلاف 
أنواعهىا وكثرة اشخاص کل نوعء أقول ان إثباته للملاثكة وان كل ملك 
موکول بحفظ نوع من آنواع الموجودات » و کل شخص من آشخاص الانواع 
کذلك » انما قر به من التصور الدینی للم لائکة الذین حم صنف من 
مخلوقات الله » حیث تضمن هذا التصور أيضا آن اللائکة مجندون من قبل 
ail‏ تمال بحفظ موجودات العالیی السماوی والارضی » فبعضهم مسخر 
لعيادة ۳ تسییحا وتمچیدا وحمدا »> ویعضهم مكلف بحفظ موجودات 
العالم العلوی وملائكة للجتة وملائكة للئار 2 وآخرون لحفظل موجودات 
العالم الارشی کما ذکرنا ء وفی ذلك کله ما یثبت عناية ال ورعایته للعالم 
وموجوداثه اما بطریقة مياشرة آو بوساطة اللانکه ۰ 

ونشیر هنا آن فیلسوفا (شراقیا جاه بعد آبی البرکات » هو شسهاب 
الدین السهروردی قد آفاد کثرا من اه الافکار والأراء والتصورات 
لابی البرکات » وبتی علیها وبها نظریته فی الوجود النورانی والتی تعشل 
لب فلسفته الصوفیه الاشراقية ۰ 

واذ cuts‏ فیلسوفنا آبو البر کات موجودات عالم السماوات والارش ؛ 
قانه لم یغقل عن [ثبات صنف آخر من الوجودات الثی هی مخلوقات 
ل تعالى وعم الجن ٠‏ 

والذى دفعنا الى ذكر رأى أبى البركات فى هذا الموضوم : هو أن 
السابقين عليه هن مفكرى الاسلام لم يهتموا ببحث هذا الموضوع بنفس 


ت 185 مه 


درجة اهتمامه به اللهم إلا الامام الغزالى فى بعض رسائله ٠‏ ومن جهة 
آخری » فان قضية وجود الجن آو عدم وجودهم قضية تثار أحيانا كثيرة بين 
الفكرين الدينيين وعلماء الدين وبين غرهم من العلماء والفلاسفة فیما عدا 
أفلاطون ومن شايعه حيث أثبتوا وجود الجن ٠‏ والرآى السائد عند هؤلاء 
العلماء هو إثكار وجود الجن كصئف من موجودات العالم » وعلى عكس 
ذلك , الرأى السائد بين علماء الدین ورجاله ۰ ونجد فیلسوفنا آبو البرکات 
يعقد لبحث هذا الوضوع فصلا قائما براسه فی الجزه الشانی من کنابه 
و الحثیر » وهو الحزه الخاص بالغلسلة الطبيعية » Wily‏ يضع هلا البحث 
فی نهایة بحثه للحیوان وقبل دراسته للنفس الانسانبة ٠‏ 


و صرح آبو البر کات ab‏ كان قد اعتنق Why‏ موّداه انکار وجود 
الجن » ea‏ ذلك انتقد آراء الذین آئبتوا وجودهم وخاصة آفلاطون وتابعیه 
فى هذا الموضوع ٠‏ قير آئه عاد فتراجم عن هلا الرآى » حيث قال بان 
التامل والتظر الستقمی آدی به ال القسول بوجود الجن وأئهم نفوس 
مجردة تحل فى أرواح بخاربة هوائية لطیفة كما آن النفس الانسانية مجردة 
روحائية تحل فی الروح الحپوانی النی هو پخار لطیف فى بدن الانسان * 


ویذ کر آبو البر کات آن الذین اه ثبتوا وجود الجن ثلاث فرق : 


اولاها : یعتمد اصحایها عل ما ورد به الوحی والانبیاء من (خیار 
بوجودهم وآنهم اشخاص موجودون لا تدرکهم آپصارنا فی معظم الاوقات * 
وانها آرواح تتشکل باشکال وآلوان وخلق وآقدار محدودة وصور 
معروفة eels ٠‏ يتموؤن الفضاء من طواحر الأرض وبواطنها » ولهم معارف 
تزيد على معرفتنا خصوصا فى الغيب وسابق العلم ٠‏ ولهم قدرة على أفعال 
يعجز عنها اليشر وأنهم يسمعون ويفقهون ويبصرون ويفهمون وينطقون 
بلغاتنا وغيرها ويناجى بعضهم بعضاء ويثاجون أرواحنا فى تومنا 
ويقظتنا » فيخبرون وينذرون ويبشرون ويحذرون , ومنهم مومنون 
وکافرون ۰ 


ویعلق آبو البر كات N E O AER‏ 
والأنبیاء هو من القبولات التی لا نتعرض لردها ولا نعارض فیها( )۱۰‏ 


* ۲۹۰ البر کات » العتبر » جم ۲ ء ص‎ yt (Ve) 
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واما الفرقة الثانية : فيعتمد أصحابها على ما قال به آهل النظر 
والحكمة وخاصة أقلاطون وأشياعه ٠‏ فقد أثبت أفلاطون وجود الجن 
استناد! الى القسمة العقلية المنطقية الحاصرة لآصناف الحيوان فقال يأن من 
الحیوان : حوانا لاطقا غبر مائت وحم اللانکة وسکان السموات » وحبوانا 
ناطقا مائتا وهو الانسان ۰ وحیوانا مائتا غر ناطق هم السباع والبهائم 
ونحوها . وحیوانا غر ناطق وغبر مائت وهم الجن ٠‏ 

ویعلق آبو البررکات عل فا الذهب بقوله ان ما توجبه القسمة 
المنطقية فى الأذعان لا يلزم وجوده بالضرورة فى الأعيان ٠‏ 


واما الفرقة الثالنة » فان رجالها ستندون فی إثبات وجود الجن 
والارواح ای الشاهدة والرژیا والاخبار الوئوق بها عنهما ٠‏ ومع هؤلاء 
قرم من الحکماء الذین یقولون پالسزائم والرقي والتنجیم والرژیا ۰ 
وينسب رجال هذه الفرقة الى الجن ما ورد به الوحی والأنبیاء ویزیدون عل 
ذلك بقولهم ان الجن یسخلون فی آبدان الاس ویتصرفون فيها تصرف 
الآرواح التى خلقت لها » ويقهرون نفوسهم » ویخبرو هم بأشسياء ‘ 
ویتفعونهم ویضرونهم » ويمرضون الآبدان ويشفونها ٠‏ 


ويعلق فیلسوفنا عل مذهب هؤلاء بقوله ان الحکم فیما قال به 
الشاهدون والخبرون . کالحکم فی غبره من الآخبار التى يعول فيها على 
الخبرین فی کثر تهم وآمانتهم وانتقادهم » ومدی اتفاق کلمتهم وانساق 
روایتهم والثقة بهم تكون بحسب خذلك » معتقدة ومظنونة ظنا قوبا 
وشعیفا(۱۱) ۰ 


ثم یعرض آبو البر کات رأیه النهائی فی السانة » وهو إمكان وجود 
الجن کنفوس مجردة روحانبة حالة فی آرواح بخارية لطیفة » وآن التخد 
والتبدل والتشکل بالاشکال والصور [نما یکون نهنه الآرواح ۰ وحسنه 
الآرواح متصرفة متجددة » متغرة متبدلة » لا تبقى آبدا على حال واحدة , 
ویکون لها ذلك من حیث هی هوائية بخارية ء آما نفس الجنی فواحدة 
ثابتة لا تتخبر » وهی حویته وحقیقته ۰ والحال فی نفوس الجن وآرواحها » 


(۱۱) آبو البر کات : العتین » چ ۲ ء ص ۹۱ + .. ۰ 


ب ۱۹۱ ہہ 


کالحال فی النفوس الانسانية ومحالها التي هي آرواح بخارية لطيفة فی 
Olu‏ + فالروح الحیوانی الذی فی البدن الواحد ۰ ۷ یبقی زمانا 
پشخصه الواحد بعیته » بل بتحلل ویتبدد بوجوده » ویستمد بدلا بخلف 
ما یتحلل ویتبدد , بالاستنشاق من الهواء ومزجه, بما بتصعد الیه من 
لطيف الأخلاط ٠‏ فلا يبقى كذلك بغير ذلك » فهو یستحیل ویفسد ویتجدد 
بالهواء والاخسلاط والرطوبة والحرارة والابخغرة المتجددة » فهو دائم 
التلائي والاستبدال , وائما الواحد الثابت فيدلا » مع اختلاف مأ بختلف 
واستبدال ما یستبدل » هو النفس لا الروح التی هی محلها ۰ وكذلك فى 
الجن فإن نفس الواحد منها ثابتة واحدة لا تفر ولا تتبدل .» وائما يتغير 
ویتبدل روحه التی هی محل alg)‏ النفس ۰ 


و کذلك پثبت فیلسوفنا امکان اتصال الجن بنفوس البشر واعلامیم 
پاغبار ومعلومات فی صورة bh)‏ ومنامات یجنها الانسان محققة فى 
(لواقم فى يقظته ٠‏ وكما ان الانسان منايرى فى منامه ما يعرفه ویجده بما 
ينذره ويحذره ويبشره من علم ما سيكون قبل كونه , ثم تصدق رؤياه فى 
الوجود والحاضر واللاحق » شهادة GLa ly Jha‏ والارتياب ٠‏ فيعلم أن 
ذلك الاخبار والاعلام والتعريف من مخبر عالم عارف » ويتيقن من آن ذلك 
لع ياته من شخص من الناس فى اليقظة ٠‏ قكذلك يمكن لنفوس الجن أن 
تتصل بنفوس بعض الناس بهذه الصورة وعن هذا السبيل١) ٠‏ 


ونلاحظ آن آراء آبی البرکات فی الجن » تتفق ال حد کببر هم وجهة 
التظر الدينية وما جاء به الوسی والأنبیاء بخصوصهم ۰ ذلك آن فی الفرآن 
الكريم عشرات الآيات التى تتحدث عن الجن ومن هذه الآيات ما یحمل 
دلالة صريحة على أن الجن صئف من مخلوقات الله تعالى لهم وجود حقيقى ٠‏ 
وييدو ذلك واضحا فى قوله تعالى : م ۰۰۰ وجصيعلوا لله شركاء » الجن » 
وخلقهم » ر الانعام : ۱۰۰ ۲ وقوله سبحانه : « وما CMS‏ الجن والانس 
إلا تيعبدون » ( الذاريات : 7ه ) ,بل انهم آعم أمثالنا « وحق عليهم القول 
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فی امم قد خلت من قبلهم من الجن والائس » ( فصلت : ٠ ) ٠١‏ ومن الآبان 
ما يحمل دلالة صريحة على أن للجن قدرات على إتيان بعضن الأفعال والأعمال , 
والفعل فى ذاته يحمل دلالة على وجود الفساعل لا ریپ ۰ ويظهر ذلك في 
قوله تعالى : « وحشرنا تسليمان جنسوده من الجن والانس والطصير فهم 
یوژعون » ( الئعل : ۱۷ ( »> فهم یأتمرون بأوامره و بنش نون ما يريدم 
مهم ۰ وكذلك ما كان من تسخير داود عليه السلام لين حيث یصنسون 
له المحاريب والتمائیل والمدور وغرها » وفى ذلك تقول تعالى : 
ف-*٠*‏ ومن الجن هن يعمل بين يديه يإذن دبه » ومن يزغ منهم عن.أصرنا 
نلقه من عذاپ السعير ٠‏ يعملون.له ها يشاء من هحاريب وتماثيل وجفان 
كالجواب وقدور راسيات » (سباأ : ٠ ) ١١ 1١١‏ ومن الجن من ياتى 
بافعال خارقة للعادة ٠‏ ويبدو ذلك فى قوله تعالى فى قصة سليمان النبى 
وملكة Law‏ « عندما آراد سلیمان عليه السلام أن يكون عرش سبا ماللا بی 
يدديه.: « قال يا آيها اللا أيكم یانیئی بمرشها قبسل ان یائوئی مسلمن ۰ 
قال عفريت من الجن أنا آنيك به قبل أن تقوم من مقامك وإنى عليه Spi‏ 
ان » ( التمل : ۲۸ ء ١ ٠. ) ۴١‏ 


وفی القرآن آيات تفيد آن الجن يعقلون ويسمعون ويبصرون ويخاطب 
بعضهم بعضأ » ومن ثم يعلمون بعض المعلومات ٠‏ ويبدو ذلك واضحا نی 
قوله تعال لنییه محمد Sg >t BG‏ صرفنا اليك نفرا من الجن يستمعون 
القرآن ٠‏ فلها حضروه قالوا انصتوا » فلما قفى ولوا الى قومهم منلرين ۰ 
2 يا قومنا إنا مسمعنا کتابا انزل من بعد مومی مص‌نفا لا بين يديه » 
بهدی ۱ ق الحق وال صراط مستقیم ٠‏ یا قوما آجییوا داعى الله وآمنوا 
به » يغفر لكم ذنوبكم ويج ركم من علاب آلیم » ( الاسقاف : ۲٩‏ - .۰ 
وأوضع من ذلك دلالة ها تشير اليه بعض الآيات من آن من الجن اقواما 
مؤمنين صالحين » وآخرين كافرين أشرار , ومن ثم فهم يعلمون الحق 
والباطل فى الاعتقاد , والعسواب والخطاً » والخر والشر فی الافعال . 
دیباه ذلك فى قوله تعالى : « قل أوحى الى آله استمع نفر من الجن فقالو 
إنا سمعنا قرآنا عجبا » يهدى إلى الرشد فآمنا به » ولن نشرك بربنا أحدا ٠‏ 


~ 151 هس 


وانه تعالی جد وپئا ما اتخذ صاحبة ولا ولدا ۰ وانه کان یقول سفیهنا على 
iy‏ شططا » ( الجن : ۶-۱ ) ۰ وقوله تعال بلاس‌انيم : «وائا شا 
الساتحون ومنا دون ذلك . كنا طرائق قددا » ر الجن : ۱۱ ) و « وائا منا 
السلمون ومنا الناس‌طون ء فمن اسلم فاوئئك تحروا رشدا ۰ واما 
الفاسطون فکالوا لندینی حطبا » ( الجن : ۱۶ - ۱۵ ) ۰ 


واما الزعم بان الجن یعلمون الغیپ فهو زعم باطل » بدلیل قوله تعال 
عنهم حين أرهقهم سيدئا داود عليه السلام بالعمل الضاق » ومات آئتاء 
وقوفه رقیبا علیهم متکئا على عصاه وحم لا یسلمون بموته : « فلما خر تبیئت 
الجن آن لو كانوا يعلمون الغيب ما لبثوا فى العذاب الهين » ٠‏ 


ويوم القيامة يحشر الجن مع من يحشر من مخلوقات الله » ويحاسبون 
ويكون مصير المؤمنين الصالحين منهم نعيم الجنة » ومصير الكافرين الأشرار 
عذاب التار ٠‏ ونورد هنا آية توضح هذا المعنى كما تشير الى تاثير كفارهم 
وأشرارهم فى نفوس بعض البشر بالثواية والاضلال وانظر فى ذلك قول 
الحق تبارك وتعالى : « ويوم نحشرهم جميعا , يا معشر الجن قد استكثرثم 
من الانس وقال أوكباؤهم من الانس ربئا امسستمتع بعضرئا ببعض وبلغنا 
أجلنا اللى اجلت ثنا ء قال الثار مثواكم خالدين فيها إلا ما شاء الله ان ربك 
حکیم pole‏ » ( الانعام : ۱۲۸ ) ۰ 


وعلى رأس الكافرين العصاة من الجن يقف إبليس وهو زعبمهم ٠‏ 
ويتحدث القرآن عن معصيته وخطيئته الكبرى فى آيات كثيرة حيث عصى 
أمر Gy‏ فى السجود لآدم وان كان قدم مبررات لعدم الاذعان للامر الالهی 
بالسجود حيث قال بأنه مشلوق من نار pally‏ مخلوق من be‏ فكيف 
يسجد ذو العنصر الاشرف لذی العنصر الاخس ۰ « قال آنا خر هثه خلقتئی 
هن نار وخلقته من طبن » و « ااسجد کن خلقت طیثا » ( الاسراه : ۷۰ ) ٠‏ 

وقد آشار القسهرستانی الى معصية أبليس هذه واعتبرها خطيثة 
كبرى تشعيت عنها خطایا وشبهات سبعة کلها تمثل استفهامات انکاربة 
واعتراضات من جائب آبلیس » وان الکفار من قوم توح وهود وصالح 
وغرهم من الانبیاء حتى محمد يت , قد نسجوا على منوال اللعين الأول فى 


(م.۱۳ - الوجود والخلود ) 


(ظهار شبهاته » وحاصلها برجم ال رفع التکلیف عن انفسهم ees‏ 
اصسحاب الشراثع والتکالیف پاسهم » إذ لا فرق بين قول مؤلاه: 
« آبشر يهدوئنا » ( التغاين : ٦‏ ) وبين قول أبليس لله : « أسجد أن خافن 
طيتا » ( الاسراء : 1١‏ ) ء 


ويرى الشهرستانى أن الشسبهات التى أثارها أبليس كانت منبعا 
ومصدرا لظهور wt‏ من, الفرق الضالة کالحلولية والتناسخية والمشسبهة 
وغلاة الروافض » والقدرية والجبرية والحسمة۱) ٠‏ 


تسم 
05 الشسهرستائي : الملل والتحل Vom:‏ » ص ۶ . ۱٩‏ ؛ 
ط الحلیی » القاصرة 1674م ٠‏ 


الفصل الآول : وجود النفس الانسانية 
الفصل الثائى : خسلود اللفس 


الفصل الاول 
وحسود النفس الانسانة 
ویحت وی ° 
آولا : تمهسسسك 
ثانيا : براهین ابی البرکات علی وجود اللفس 
الثا : بواعشه الى هذه البرهئة 
رابعا : حدوث الئفس 
١ب‏ نقد برهان ابن سيئا على حدوث النفس 


۲ - برهان آبی البركات على حدوثها 


© بت تفقسسب 


ب ۱۹۹٩‏ س 


إولا© لمهيسدة 


الحديث عن وجود اللفس واثبات هذا الوجود يحقق فى نظطرنا 
Gite‏ : آحدهما [ثیات وجود الانسان پاعتباره خليفة ال فی الأرض وسید 
موجوداتها وهو ما پتصل بمسالة « الوجود » بوجه ple‏ ۰ والتانی ء آنه بعد 
مقدمة ضرورية لاثبات خلودها » فکان الحدیث عن وجود النفس یتصل 
بموضوع بحثنا من طرفيه الوجود والخلود ٠‏ وعلى هذا . فسوف نقصر 
حديثنا فى هذا الفصل على قدر يتضح به موقف أبى البركات هن وجود 
النفس وبراهينه عليه ثم نتبعه بالفصل الثانی حيث نعرض لوقفه من 
الخلود ٠‏ 

وقبل أن نعرض لبراهينه على وجود النفس , يجدر بنا آن نمرض 
للتراث الذى كان بين يديه .خاصا بهذه المسألة ٠‏ لقد كان أمامه تراث علمى 
خصیب متنوع » فكان مئه ما هو ديئى وما هو كلامى , ومنه ما هو صوفی » 
وما هو فلسفى ٠‏ ولا شك فى أن أيا البركات قد تمثل هذا التراث بوعی 
تام وفهم عميق , وسوف نرى عند استعراض براهينه على وجود النفس الى 
آی مدی آفاد من حذا التراث وتاثر به ۰ 


۱ - آما التراث الدينى ٠‏ فیتمثل بصفة خاصة فیما ورد بالقفرآن 
من آيات کثرة ذات دلالات صريحة عل وجود اللفس الانس‌انیة التی هی 
جوهر الانسان وذاته وما هیته ء وآنها تختلف عن البدن من حیث طبیعتها 
وافعالها ۰ وبظهر لنا ذلك واضحا جلیا فی قوله تال : « ولد خلقدا 
الانسان وثعلم ما توسوس به نفسه » ( سورة ق : )۱٩‏ ۰ وقوله سبحانه : 
« واذكر ربك فى نفسك تضرعا وخيفة » ( الأعراف : ۲۰۵ ) » وقوله 
عز وجل : « ونفس وما سواها فالهمها فجورها ونقواها » ( الشمس : 
۷ ۸) ۰ وایض قوله سبسانه : م لا يكلف الله نفسا إلا وسعها» 
( البقرة : +58 ) ٠‏ وقوله تعالى : د يا أيتها النفى المطمئنة إرجعى الى ربك 
راضية مرضية » ( الفجر : ۲۷ - 58 ) ٠‏ ومعلوم عقلا أن المعانى التى 
تضمئتها هذه الآيات من الوسوسة والذكر والتضرع والالهام والتقفوى 
والفجور » والتكليف والامن والطمائينة وما پشبه ذلك من آحوال وأفعال 


ت = 


لا يمكن أن تنسب الى بدن الانسان ٠‏ وإنما تنسب الى نقسة وذاته العاقلة ,م 
فهى جوهر الإنسان عل الحقيقة ٠‏ ولذلك ورد لفظ التفس فی معاجم al‏ 
العربية بمعنى عين القىء وحقيقته() ٠‏ 

هذا » الى جانب عشرات الاأیات الأخرى التى تلحق الملسئولبة 
الآخلاقية والدينية > والحزاء الآخروى من واب وعقاپ ¢ تلحقها جمیعا 
بالنفس الائسانية » مما يكد وجودها بدرجة لا تحتمل الشك ٠‏ 


؟  oe iy‏ التراث الفلسفى الخاص بمسالة وجود اللفس والذى آل 
الى أبى البركات في عصره فيتمثل فى دراسات الفلاسقة السابقين عليه 
وخاصة إخوان الصصفا وابن سينا والغزالى فى المشرق وايبن حزم وابن باسه 
فى المغرب ٠‏ وقد ترك هؤلاء جميعا تراثا خصيبا يضم كما هائلا متنوعا 
من الأدلة والبراهين التى آثبتوا بها وجود النفس الالسانية ٠‏ فها هم 
إخوان الصفا يقدمون براهين وآدلة يستند بعضها الى الرؤى والمنامات 
الصادقة التى براها الأنبياء والرسل والصالحون وكذلك الوحى الذى 
يتنزل على الأنبياء والرسل خاصة , ورآوا آن هذه آمور كثبت وجود النفس 
فی الانسان کعنصر منایر للبدن وحواسه ۰ پتلقي هذه الرژی وتعالیم الوحی 
السماوی(» - وبعض ادلتهم الاخری پقوم عل اساس آن التفس حية بذاتها 
وأنها أصل الحياة فى كل ما هو حى » وهی فی الانسان خاصتة تقوم 
پانتزاع صور الحسوسات من هیولاها وموادها » وتدرك العقولات الجردة » 
وتدرك الزمان الاضی » وتخدس بالستقبل ء وتتصور ما یمکن آن یقعم 
فیه قبل آن یقع(۲» ۰ ویلاحظ af‏ آدلتهم جمیعا تجمع فی آصولها بين وجهة 
النظر الدينية ووجهة النظر الفلسفية التی نجدها بصفة خاصة لدی کل من 
آفلاطرن والفیثاغوریین ٠‏ 


۰ ٩ انظر محمد بن آبی بکر الرازی : مختار الصحاح ص ۱۷۲ ط‎ )١( 
۰ ۲۵۵ الفروزژ آبادی : القاموس الملحيط ج ۲ ص‎ 

Olt ploy )۲(‏ الصفا . الرسالة الرایعة ء ص ۱۵۷ ۰ ط عصر » 
۸ .۰ 

(۲) اخوان الصفا : رسالة جامعة الجامعة , ص ۷۱ ۰ ۷ ۰ ۷۲ ۰ 
تحقیق عارف تامر » بيروت 1565م ٠‏ 


مت ۳۰۱ مس 


وما هو ابن سینا بقلم لنا آکثر من برهان لاثبات وجنسود النلس 
وچوهریتها فی الوقت نفسس(» ۰ وکلها برامیل تعتمد فی آسامسها عل 
الحدس والاستدلال العقی معا ۰ وكان ابن سينا متاثرا فی بعض براهینه 
بأفلاطون وافلوطین واخوان الصفا » فیما عدا دليل واحد كان من إبداع 
الخيلة السيتوية وعو برمان الرجل الطاثر او الانسان العلق فى 
اللضاء(۰» ٠‏ ويقمم ابن سينا الى جائب فا البرهان ء پرمانا یسمی 
پالبرهان الطبیعی السیکولوجی یعتمد فیه عل فكرة الحس رکة الارادية 
الاختيارية التی تصدر هن الالسان(1) ۰ وله آیضا برهان الاسشمراد 
oll‏ سستئد فيه الى فکرة آن هوية الانسان وذاته ابتة فی الزمان 
لإ تتغر مهما طرأً عی بدنه واعسسائه من تبدلات وتغيرات بالزيادة 
واللقصان طوال سنوات عمره(۷) ۰ هص1ا ال جانب برهان الانا ووحسدة 
الظواهر النفسية » ويقوم على أساس أن ما يشمير اليه كل انسان منا فى 
أفعاله وأحواله ومشاطباته بقوله « أنا » إنما يقصد بها ذاته ونفسهدم) ٠‏ 

وأما الغزالى » فق.ك قدم مو الاخر براهیل کثرة لاثبسات وجسود 
اللفس() ۰ وق آثبتنا في بحث لنا آن الزال کان متاثراغی براهینه 
هذه الى حد كبير يبراهين ابن سینا » الى جانپ ما آضساف الیها من براهین 





)4( د۰ عاطف العراقی : مذاهپ فلاسفة الشرق ۰ ص ۲۱۸ ء ط ١ءء‏ 
القامرة ۹1۸١م ٠‏ 

(ه) انظر كتاينا : النفس وخلودها عند فخسر الدين الرازى » 
ص ٤١‏ م ٤۲‏ » ط ۱ . القاهرة ۱۹۸۹م ۰ 

)1( ابن سینا : الاشارات والتنبیهات ء القسم الطبیعی ؛ النیط ۲ » 
ص ۳۲۵ ۳۳۲ ۰ 

(۷) ابن سینا : رسالة فی معرفة النفس الناطقة واحوالها , ص ٩‏ ۰ 
سقیق ابت الفندی ط ۲ ۰ 

(۸) این سینا : التعلیقات » ص ۰۷۹ ۱۱۱ تحقیق د۰ عبد الرحمن 
بدوى . القاهرة ۸۱۹۷۳ ۰ 

(9).الغزالى : معارج القدسن , ص ۱۸ - ۲۷ .ص 0 66-86 ' 


۳۳ 


من عندم وخاصة ما یسمی بالبرهان الشرعی(۱۰) ۰ 

آما فلاسفة الغرپ السابقون عل آبی البر کات آو العاصرون له . 
قإنهم بدلوا جهدا کبرا آیضا فى البرهتة على وجود النفس الانسانية . 
فها هو اين حزم ۰ الفیلسوف الظاهری » بقدم لنا ثلائة آدلة + منها ائنان 
عقلیان ء والثالث دلیل نقل آو شرعی ۰ اما دلیله الاول فیولفه من فکرة 
م الأنا ووحدة الظواهر النفسية » وفكرة استمرار هوية الانسان وثباتها فی 
الزمان .رغم تيدل الجسم وأعضائه ٠‏ وأما دليله الثانى فيكاد يكون نفس 
دليل اخوان الصفا الذى يستند الى فكرة الرؤى والتامات وآنها لا تنسب الى 
الیدن بل الى النفس فى الانسان(۱۱) ۰ وآما دلیله الشرعی فیستند فیه ال 
قول الله تعالى : « ولو ترى إذ الظاكون فى غمرات الموت » ولللاتكة باسطوا 
آيديهم أخرجو انفسكم + اليوم تجزون عذاب الهون بما كنتم تقولون على الله 
غم العق » ( سورة الانعام : ٩۳‏ ) ۰ ویری ابن حزم آن الأمر والخطاب 
فى الآية موجه الى شىء موجود فى الانسان هو النفس ۰ 


آما ابن باجه رت ۰۳۲ ص ) وقد عاصر آبا البر کات fe bee‏ ما بینهما 
من بعد السبافة بین الشرق والغرپ ء فقد قدم لنا آیضا دلیلن لاثبات وجود 
النفس ٠‏ كان فيهما متاثرا بابن سينا , أحدهيا يسعدد الى فكرة ثبات 
الهوية فى الزمان , والثانى يعتمد على فكرة الرجل الطائر عتد 
ابن سینا۱۳) ۰ 


کان بین بدی آبي البر کات هذا التراث الفلسفی الاسلامی وذاك التراث 
الدینی ء و کان بين eb‏ آضبا ترات آجنبی تمشل فی بش الافکار 
افلاطون وارسسطو وافلوطین ۰ واقول بعض الافکار لانفا لا نجد لدی 
هؤلاء اهتماما يذكر بالبرمنة على وجود النفس ء وان كان كل منهم قد 





(۱۰) انظر کتاپتا : الاثار السينوية فى مذهب الزال فی النفس 
الانسانية ص 2۲ - ٩۲‏ , القاهرة ۹۱٩۱م‏ ۰ 

۰ ۷۵ - VE Go ۵ ابن حزم : الفصل فی اللل والنحل ء ج‎ )1١( 
۰ القامرة ۱۳۱۷ ص‎ 

(۱۲) این پاجه : النفس » ص ۲۱ تحقيق محمد صغير المعصوهى , 
دشق ۱۳۷٩‏ ه » رسالة الاتصال ص ۱۰5 تحقیق د۰ احمد فژاد الأهوانی ۰ 


wow YO 


إفاض فى إثبات ماهية النفس المجردة وخلودها'ء وخاصة.افلاط ون الذى 
خصص محاورة بكاملها لبحث خلود النفس واليرهنة عليه » هى محاورة 
د فيدون » * 
انیا . براهين أبى البركات على وجود النفس : 

يمهد أبو البركات لبراهيئه على وجود النفسن الانسائية » بآن یوضح 
لنا أن مفهوم النفس والذات والحقيقة عى بمعنى واحد فى كل شىء وكذلك 
بالنسبة للانسان ٠‏ فعنهما آقول نفسى ٠‏ فإنما اعنى ذائى وعنويتئ 
وسقيقتى التى أعبر عنها جميما بقسولى « أثاء ٠‏ فنفس أى igh‏ هی ذاته 
وحقيقته ٠‏ ونلاحظ أنه لا يقدم براهينه على وجود النفس بطربفة مپاشرة » 
فقد كان بخلاف ابن سينا والغزالى » أكثر ميلا الى العزوف .عن تقسديم 
براعين عقلية مباشرة على وجود النفس , وإنما يشسير اليها بطرف خفى 
وشثتها فى آرائه وأفكاره المتصلة بدراسخه للنفس بوجه عام ٠‏ ومن م 
فقد كان هناك صعوبة ما فى استخلاص آدلته و براهیته ole‏ * ولعل أهبها 
التى أمكن استخلاصها والوقوف عليها , تتمثل فيما يلى : 


: برهان البداهة والشعور الأول‎ ١ 

ويستند هذا البرهان الى قكرة شسعور كل إنسان بنفسه وذاته 
شعورا بدیهیا آولیا بنتفی معه كل شك فى وجود هذه النفس آو الذات » 
ویکون التعببر الظاهری عن هذه الحقيقة اليقينية الشعور بها ء من خلال 
تعامله ومفلوضاته مم الاخرین ۰ ذلك آن کل انسان یس‌تعمل.قی 
مفاوضاته مع الآخرين لفظة « أنا » أو الضمائر الدالة علیها ۰ ولیس یعنی 
أحد بلفظه مالا يتصوره ويفهمه يذهنه ٠‏ فما من آحد يقول نفمى ونفسك 
فى مفاوضاته ويشير به إلا الى ذائه وحقيقته » فانه یفول فرحث نقمی 
وتآللت نفسك , ولا فرق عنده بين ذلك وبين آن يقول فرحت وتألمت ٠‏ وكذلك 
يقول علمت نفسى وجهلت كما يقول علمت وجهلت » بل لا فرق عنده بین 
أن يقول نفسى وذاتى وبين أن تقول آنا ۰ وما من اح يعتقد أنه شىء 
ونفسه شىء آشر ٠‏ فإنه إذا قال تالمت نفسى ليس يعتقد أن التألم أحد 


4م ده 


آخر غيره إذا راجم فكره أدنى مراجعة وحقق تصور ما بيقوله ٠‏ فحقیق آن 
يكون هذا عو المفهوم الأول من لفظة النفس ٠‏ وهی بحسب صصلنا 
المغهوم عند کل متلفظ بهذا اللفظ بيتة الوجود فليس آحد هن الناس 
محتاجا قي اثبات وحود نفسه الى حجة ء فمن عو الذی يشك فی آنه موجود 
حتي يبين له ذلك بحجة : وكيف ولا شىء عنده آبين من وجود ذاته ۰ UB‏ 
إذن موجود کتفس و کذات » وأدرك بهذه البداهة الشعورية كونى كذلك ٠‏ 
ومعنی ot hie‏ التفس آو « الانا » تشهد بذاتها عل وجود ذاتها دون آن 
تشعر پادنی درجة من التزییف فی هنه الشهادة۱0) . 


ونلاحظ آن هذا البرهان لابي البرکات يعتمد على فكرتين آساسیتین : 
إحداهما سيكولوجية عى فكرة الشسعور الأولى اليكر الذى به شعن 
الانسان بوچود نفسه وذاته ء شيعورا نفسيا باطنيا عمیقا لا پشارکه 
فيه سواه ٠‏ والثانية هی وعی الانسان الدائم بوجوده دون آن یحساج 
للتحقق من هذا الوعى عنده الى حجة آو برهان ء ويكون تعبير الانسان 
عن حقيقة هذا الشرعور وذلك الوعى وموضوعهما » من خلال مفاوضاته 
واحادیثه هم الاخرین يما ينسيه الى ذاته ونفسسه من آأقعال واحوال فى 
الافی والحاضر والستقیل ۰ 


'ومن جهة أخرى , فقد کان اکثر الناس تاثرا بدلیل آبی, البر کات 
هذا , فخر الدین الرازی فیلسوف الاشساعرة » فقه آخذ بافکار 
gl‏ البركات فوسعها وهذبهسا وبنى بها وعليها برهائا ممائثلا لاثئمات 
وجود النفس » ودفع کل ما یمکن آن يثار من اعتراضات على هذا البرهان , 
ليكون حقيقا بإثبات ما وضعه لاثباته وهو AD gail apes‏ + 


مهوت تسس سس 
pT (VN)‏ الب ر کات » العتبر ؛ ج ۲ ء ص ۳۰۰ ۳۰۱ ۰ 
(۱۶) انظر الفخر الرازی : الأريعون فى امصسول الدین ص ٠١4‏ ؛ 
'الماحث -المشرقية ب ۲ ۰ ص ۲۲۶ , الطالب العالية ص 1۳۷ مشط‌وط 
برقم 15185 علم كلام بدار الكتب المصرية ٠‏ 


ue Yeo - 


؟ ب برعان إدراك النفس للاتها دائما : 

هذا البرهان يقوم على أساس أن النفس تدرك ذاتها ووجودها 
إدراكا مباشرا , وهذا الادراك حاضر عندما لا يغيب عنها أبدا سواء في 
حالة إدراكها لكل مدرك سواها , وفی کل فعل تفعله ء أو فى حنالة 
تخليها عن كل مدرك حسى أو عقلى wiley ٠‏ همسذا البرهان عن البرمان 
السابق 2 فى أن هذا البرمان يستئد الى فعل الادراك الذى هو فسل عفسل 
خالص ٠‏ من حيث تدرك النفس ذائها ووجودها مع كل إدراك آخر 
مدرك سواها ؛ وحتى اذا تخلت عن كل مدرك oT‏ أبا ما كان نوعه » آم 
البرهان السابق فيقوم على آساس الشعور البدیهی الاول » وفرق كبير بين 
الادراگ العقی والشعور » فهذا آمر نی وجدانی » وذاك ذعتى عقلى ٠‏ 


ویضر آبو البرکات اي هذا البرمان بقوله بان معرفة الانسان 
بنفسه التى هى ذاته وحقيقته » ووجودها » اسبق وآقدم من معرفته یکل 
ما يعرفه , وهذه العرفة آشد بقینا عنده من کل ما سواها من العارف 
والدرکات « قائك لو فرضت انسانا خلا بنفسه عن کل مرثى ومسسوع 
ومدرك من المدركات الحسية أو العقلية , لقد كان إدراكه وشعورم 
بئفسه له موجودا وعنده حاشرا لا يغيب عته « بل إئة فى كل فعل يفعله 
الانسان يكون واعيا بذاته مدركا لوجودما ويدل يلفظه عليها مع دلالته على 
الفعل حيث يقول : فعلت كذا وصتعت كذا وفهمت كذا , وهو بهذا يدل 
على ذائه ٠‏ ومن ذلك يترقى فى الدلالة على معرفة ذات من يخاطيه , 
فشعور الانسان بنفسه وإدراكةه ووعية لذاته يتقدم على شمعوره بشيره 
وإدراكه له , لكن معرقته التامة بها 'تتآخر عن معرفته باكثر الأشياء(ه) ٠‏ 


ومن اليسير علينا ملاحظة آن آبا البرکات قد ضمن هیذا البرمانه 
لفس الفکرة التی آقام علیها این ممبینا من قبل آحد براهینه عل وجود. 
اللفس وهو برهان الرجل الطاثر او الانسان العلق فی الفضاء » ومو 
نفس البرهان الذى آحف به الغشزالى متابعا فيه ابن سينا ٠‏ والبراهين 
الثلائة تقوم عل فكرة واحدة تقريبا هى أن ادراك الانسان لذاته ووجوده 





٠ ۲١١ آيو اليركات : المعتير , به ۲ :ص‎ (hey 


A, 


[ثما هو اتراك حاشر له داثما مهما غفل عن ادراك كل st‏ آضر حلی 
dose‏ وآعضائه ۽ مما يبدل عل آن الذات التى هى النفس موجودة وأنهسا 
شيء غير هذا البدن(۱0) ۰ غبر آن آبا البر کات يضيف الى هذه الفكرة فكرن 
أخرى حيث يقول بان إدراك الانسان لذاته ونفسه لا يكون فى حالة غفلته 
عن كل مدرك فحسب » بل هو ادراك يصاحبه فى كل فعل يقعله وعتد 
إدراك أى شىء آخر يدركه , وأنه عندما يقول فعلت وصنعت فإئما يدل على 
ذاته الفاعلة مع دلالته على الفعل والمفعول ٠‏ 


9س برهان تبات الهوية فى الزمان : 

هذا البرهان لأبى الب ركات يثيت وجود النفس ومغايرتها للبدن olen‏ 
ويعتمده على التأمل الذاتى والتذكر ٠‏ ويقوم على أساس أن جقيقة الانسان 
وجوهره لا تتمثل فی هذا الب‌دن الذی يعتريه التغير والتبدل بالزيادة 
والنقصان طوال سنوات عمرم» حيث يكون جسيه صغيرا وهزيلا حيبا 
وكبيرا وسمينا حينا آخر , وتبقى هوية الانسان ثابتة حيث يظل هو هو رغم 
jazi‏ والتبدل المتجدد المستمر الطارىء على بدنه » فثبات هويته لااشك 
یرجم ال وجود شیء آخر ابت لا يتغير هو النفس التى هى جوهر ثابت 
مدي سنوات العمر ٠‏ 


ويشير أبو البركات الي عذا البرهان GE WE‏ اذا ارتقى الانسان: 
فی معرفته قلیلا . عرف بدليل النظر اولا فاولا من نفسه ta Byam‏ 
معرفة » فاول ذلك حيث يرى جسمه صغيرا وكبيرا » میزولا وسمينا , وير 
آنه هو هو فى كلتى الحالثين » فيعلم أن نفسسه غير جسمه الفى يرق ,ثم 
قد يقطع هنه عضو ؛ ويعلم مع ذلك آنه هو هو » فیعلم آن العضو القطوغ 
ليس من جملة عويته وذاته التى يشسعر بها . ويقيس على مثله فى كل 
عضو أيضا » فإنه يجد مثل العضو الآخر عظما ولحما وعصسبا وعرقا , 





۱ (۱۱) انظر این مسینا : القسفاء ۰ الطبيعيات » الفن , مقالة ,١‏ 
تصل ١‏ > می ۱۲ ۰ وقارنه یالفزال : مسارج القدس ۰ ص ۱۸ - ۱۹ 
تفع الروح والتسوية.. .ص ۷ ٩‏ 


ب ¥ 


فیکون کل ما يعرفه من ذاته بعد : الآنية المطلقة والهوية التى ما هيتها غير 
محققة بنظر علمی ودلیل WW ley‏ * 

Hic odd Gi البرهان آیضا شبه برهان الاستمرار‎ Muay 
إن سينا والذى نسجالغزالى على مئواله برهانا على وجود النفس وجوهريتها‎ 
وكذلك نسج على منوال هولاء جمیعا فخر الدین‎ ٠ ومنایرتها للبدن۱۸)‎ 
الرازی م من يعد حیث قدم پرمانا ممائلا وان کان بفوق فی تفاصیله‎ 
وان کانت النتيجة واحدة وهی آن البرمان یحقق‎ ٠ ونسقه ما لدى سابقيه‎ 
اليقين الذائى والموضوعى لوجود النفس الى جائب إثبات تضایر ماهیتها عن‎ 
۰ طیعة البدن۱9)‎ 

> - برهان الثلس مصدر جمیع الافعال والادراکات الانسانية : 

ub‏ آبو البرکات هذا البرهان على فكرتين : إحداهماا ء هی آن 
كل الأفعال والادراكات المختلفة الصادرة عن الانسان لابد لها من أصل 
ومبداً ومصدر تصدر عنه بالضرورة 2 وإثكار هذا الأضل أو ااصدر 
إنكار لهذه الأفسال والادراكات وهو مالا يقول به عاقل ٠‏ والفكرة الثانية 
هى أن هذا الأصل والمصدر واحد فى الانسان هو ذاته ونفسه التى حى 


حقيقته وهويته ,+ واذن فالنفس موجودة * 


ويعبر عن هذا البرهان بقوله إنئا نشعر من انفسنا شعورا 
محققا أن الواحد منا هو الذى يبصر ويسمع ء ویف‌کر ویتفکر » ویذکر 
ويتذكر » ویشتهی ويكره ٠‏ ويرضى ويغضب ء وأن ذاته وإنيته واحدة هى 
هى فى كل فعل » لا غيرية فيها ٠‏ فإذا قال المشاؤون وابن سيدا خاصة 
بأن هذه الأفعال والادراكات المتكثرة والصادرة عن الانسان إنما تصدر عن 
قوي کثرة فی البدن غبر النفس ٠‏ فإن أبا البركات يرفض ذلك ويراه باطلا 





(۱۷) آبو الب کات : العتبر ؛ ج ۳ ۰ ص ۲۰۹ ۰ - 

)۱۸ انظر ابن سينا : رسالة فى القوى اللفسائیة » ص ۷ - ٩‏ » 
وقارن بالغزال : معارج القدس ۰ ص ۱۸ ۰ ص ۲۷ - ۲۸ ۰ 

)۱٩(‏ انظلر کتابنا : النفس وخلودها عند فخضر الدین الرازی.» 
ص ۸۲ - ۸۸ ۰ القاهرة 1543م * 


من حيث أن كل انسان يشسعر شمورا محققا ويدرك إدراكا يقينيا أله 
بذاته الواعدة و نفسه هو قاعل هذه الافعال جمیعا ء وآنه یعبر عن کل فعل 
پقوله آنا فعلت کذا ۰۰ ولا یمکن آن یکون الاتا هنا تعبیرا عن قوى كثيرة , 
لأن الأعيان المتعددة لا وحدة لها فى آنفسها ۰ وشبیتان لا یکونان بالذات 
شیثا واحدا فالقول بوحدءة الكثيرين والأغيار , انما هو غفلة من قائله . 
وتجزيف فى قوله » وغلط وتحریف فی تفهم ما یقال له ۰ 

وإذا كان ذلك كذلك » فلا ب‌کن آن تکون هنه القوی التکثرة 
فی الشخص الواحد منا ء هی ذاته الواحدة التى يشعر بها , لاله عل 
فرض وجود هذه القوی » وذاتی واحدة » فهی لا محالة تكون إحدى 
هلم القوی ٠‏ فإن كانت ذاتى هى إحدى هذه القوى , وكانت هذه القوة 
هى الفاعلة فالفاعل اذن غير ذاتى ٠‏ لأن القوة الباصرة مثلا » اذا كانت هی 
التى تبصر ومى نميرى » أعنى غير نفسى وذاتى , فغفيرى مو الدى أبصر 
لا انا » لکننی آشعر واعرف واعلم علما یقینیا سادقا ائنی آبسر واسع 
واتول وافعل ۰ وان کائت القوة الباصرة تبصر وننقل ال الشىء البصر , 
فابصره بها وفیها . فهی اذن مجرد آلة قابلةً لا فاعلة ء فهی محل لابصاري 
وعیول لا قوة فاعلة ۰ وکذلك الحال فی کل القوی الحسية اتظاهرة والباطنة 
التی قالوا بها . فیکون الباصر السامع العاقل البرك الفاعل القف‌ائل الذی 
أعرفه وأشضمعر به ple be‏ الاقسام هو آنا ء أعنى نغسى التى ھی wv?‏ 
وعریتی » وما سواها مما يقال له قوى ٠‏ إنما يكون إما حامل أو موصل , 
كالعين والروح الباصرة التی فیها » ولا يلزم تكثر الذوات الفعاله والقوى 
التي قال يها الشاژوند.۲ . 


وكان أبو البركات قد أبطل مذهب ابن سينا فى تكثر القوى 
المدركة والفاعلة ٠‏ الظاهرة والباطنة فى الانسان » وائبت آن النفس هي 
الفاعلة المدركة يكل آنواع الادراكات والافعال وان حصذده القوى ليست 


سنن 
(۲۱) آبو البرکات : العتبر » چ ؟ , ص ۳۱۸ ۷۲۱۹ : 


we S*48 


إلا آلات تسستخدمها النفس فى تحقيق أفمالها وادراكاتها , وان الفسسل 
والادراك آیا ما کان » [نما هو للنفس dey IDL‏ الحقیقة(0 . 


ویدعم آیو البر کات پرهانه ها ء بالاسستدلال عل وحدائية البسدا 
وااصدر ای یصدر عنه آفمال الائسان جمیما ء وانه هو النفس ۰ ذلك 
انه من العلوم آن الانسان پشعر مع شعوره پلاته آنها واحبة ولا پشسعر 
من ذاته بکثرة البته ۰ فكل واحد یشعر بوحدة ذاته مع اخلاف آزمنته 
وحالاته ء وكل فعل ينسيه الى ذاته إنما ينسبه الى الذات الثى يشعر مع 
شبوره بافعاله آنپا واحدءة ۰ وهذًا أمر تتحققه من كل فعل ومع کل 
فمل تفعله وتشسر پانك فعلته , فتعلم من ذلك آن مبدا هه الافعال فی 
شخصك واحد لا محالة هو آئت » سواء كان ذلك الواحد الذى هو النفس 
إفعل ede‏ الأفعال بذاته واولا , آو یکون له فیها وسائط والات وأدوات 
بعد آن یکون مرجمها الیه وصدورما عنه , ولا يشك انسان فی هلا ؛ فیما 
شعر به من آفعاله ۰ فثبت بهذا وجود Pye‏ واحه ومصدر واحد لجميع 
ها پسدر عن الانسان من آفعال وادراکات ء هو اللفس(۲) ۰ 

وقد حظى هذا البرهان باهتمام كبير من جائب آبی الب رکات » ذتك آنه 
بعد أن يعرض له ٠‏ یدفم کل ما یمکن آن بثار ضده من اعتراضات » ویبطل 
ما قد یثار بازائه من شكوك ٠‏ وأيا ما كان الأمر , فإن هذا البرهان يثبت 
وجود النفس على أساس من آفعالها وأحوالها » ويصل به آبو البركات ؛ الى 
اليقين الموضوعى بوحود النفس وهو ذلك اليقين الاستدلال الذى يعتمد 
على مقدمات تلزم عنها نتائج تفضى الى المطلوب ٠‏ كما يصل به الى اليقين 
الواقعى الذى يعتمد على موضسوعات التجربة العاشس؟ة ومعطيات الواقع 
اللموس ٠‏ ۱ 

ومما تجدر الاشارةٌ اليه ٠‏ أن هذا البرهان لابى البركات ٠‏ پختلف عن 
برعان « الأنا ووحدة الظواهر التفسية » عند ابن سيئا ٠‏ ذلك أن 
ابن سينا فى حديثه عن قوى الحس والادراك الظاهرة والباطئة ٠‏ قد تسب 





(١؟)‏ الصدر السابق , ص 51١9‏ - ۲۱۸ ۰ 
(9؟؟) أبو البركات : المعثتبر » ب ۲ ء ص ۲۱۹ ۰ 


(م ١54‏ - الوچود والخلود ) 


١ال‏ س 


الى كل قوة منها فعلا خاصا وادراکا خاصا بها . وصور علاقه النفس بهده 
القوی عل آساس آن النفس توحد هته الادراکات والآفعال وتجمع بيتها 
وتنظمها وتنستها لا غبر(۲) GT LT ٠‏ تکون النفس هی الدر کة الفاعلة لا 
تفعله . وتدركه هذه القوى من جزئيات محسوسة وجسمائیات بصورها 
المادية أيشا ء فلا , لان ابن سینا قصر مهمة النفس بذاتها على إدراك 
العقولات الجردة والکلیات العقلية فقط » وذلك استنادا ای اصل هام عنده 
هو آن القوة الواحدة لا بصدر عنها الا فعل واحد ۰ 


آما آیو الیرکات ء فانه پرفض هنم الأراء لابن سينا , ویرجع کل 
قمل وادراك الى النفس بذاتها على الحقيقة ٠‏ ویژکد بأدلة وبرامين 
لا مجال لذكرها هنا أن النفس الفاعلة لكل ما يصدر عن الانسان من 
أفعال » وهى المدركة لجميع المدركات من الجزئيات والكليات ٠‏ والمجردات 
والحسوسات : وأن هذه القوى التى اعتبرها ابن سينا فعالة مدركة » 
ليسث إلا مجرد آلات وأدوات مختلفة تستخدمها النفس آحيانا فى تحقيق 
بعض أفعالها وإدراكاتها ٠‏ بل إن البدن كله آلة للنفس فى جملة أفعالها , 
وواحدا واحدا من اجزائه من الأرواح الحيوانية والاعضاه » لصتف صنف منْ 
أفعالها » فإلك اذا نظرت ء وجدت آن بعض الافعال تکون لللفس بذاتها ومن 
أجل ذاتها وان کان للبدن آلية فیها کالادرا کات العقلية والعارف المعنوية 
الحکمية ۰ وبضها من Jol‏ البدن وان کائت النفس هی الفاعلة لها » مشل 
التصرفات الغذاثية » والحرکات الارادية فی طلبها ۰ والهرب من الفسدات 
الطارئة على البدن ٠‏ وبعض الافعال الأخرى مشتركة بين النفس والبدنم 
لهما بجهة . وله بجهة أخرى » وهذا مثل الادراكات الحسية الظاهرة ٠‏ فانها 
من حيث تفید معرفة كمالية ء تختص بالنفس » ومن حيث تطلب بها منافع 
البدن ودقع مضاره ء تختص به , وهی نافعة فی هذا وذاگ۲۵) ۰ ۱ 





(۲۲) اين سینا : الشفاء ء الطبیعیات , القن 1 ء مقالة 5 » ص ۱۵ ب 
۰ الاشارات » القسم الطبیعی » bell‏ ۲ . ص ۳:۲ - ۳۵۷ 
yl (۲)‏ البر کات : العتبی » ی ۲ ء ص ۲2۵ م ۷2۸ ۰ 


m YNN س‎ 


تلك كانت أهم البراهين التى أشار اليها آبو البركات لاثبات وجود 
النفس » وبثها قی ثنایا دراسته لللفس » والتى أمكن لنا استخلاصها من 
ode‏ الدراسة ۰ وبعد آن پثبت وجود النفس » نجده شرع فى دراسة 
ما هیتها , فیعرض ذاهپ السابقین ویفندها » ثم پثبت هو بادلة من عنده 
أن النفس ليست حسما من الأجسام , ولا مما يتقوم بجسم » وليست 
عرضا فى البدن الذى قوامه بها » ولا هى الروح الحيوانى ولا الدم 
ولا الزاج و(نما هی جوهر قائم بنفسسه مجرد روحانى » ومع ذلك edad‏ 
يعرض لحجج القائلين يتجرد النفس وينتقدما واحدة بعد الأخرى ثم 
يعرض أدلته هو ليثبت مذهبه فى تجرد النفس وجوهريتها وروحانيتها ٠‏ 


ولا حاجة بنا الى امستعراض آرائه فى هذا المحال . فذلك ميا 
لا بتصل اتصالا و وثيقا بموضوع دراستنا فيما نعتقد ٠‏ وحسبئا اننا 
dod lus ye‏ في اثبات وجود النشس وبراهينه عليه لاتصال ذلك بقضية 
الوسود عنده ۰ 


ثالثا - بواعث آبى البركات الى هذه البرهئة : 

يمكن القول بانه كانت هناك عدة دوافع أو بواعث جعلت آبا 0 
حريصا على الاشارة الى هله البرامين التى أثبت بها وجود النفس", 
أنه صرح فى بداية دراسته لهذه الستالة بآن وجسود النشي بر 71 
لا يحتاج الى دليل أو برهان ٠‏ 


وأعم هذه البواعث فى نظرنا ما یل : 


۱ - الباعث المنهجى : 

ویتمنل فی آن النهج الفلسفی الدقیق یقتفی الفکر آن یبدا بات 
وجرد الشی: » إذا كان وجوده مما بعسر ادراکه على الآذعان والعقول » قبل 
آن شرع فى بحث الأمور والسائل المتصلة بهذا القىء ٠‏ ولا كان 
أبو البركات قد pal‏ فی قلسفته بدراسة النفس اهتماما فاّقا بتجاوز فی 
بعض نواحيه اهتمام فلاسفة الاسلام السابقين عليه » مستخدما فى ذلك 
“ع الاعتباز الذى يقوم على النظر العقلى الحر والتامل 'الذاتى", فقسد كاننا 


ولابد من أن يبد؟ بالحديث عن وجود النفس والبرهنة عليه ء إِذْ ليس من 
J stall‏ الخوضص فی دراسة النفس دراسة مستفيضة تتحقق لنا بها معرفة 
نامة ء مالم وشت لنا أولا وحودها *٠‏ 


صحیح آن ابا البرکات قد صرح بانه لیس آحد من الناس محتاپا 
فى (ثبات وجود نفسه ال حجة , لأنه لا شىء عنده آبین من وجود 
نفسه وهو آمر بدیهی » لکنه ریما استدرك وعرف ان البعض قد پرفض 
الاعتراف بشل ode‏ البدیهیات الاولية دمن ثم فانهم ينكرون وجود 
كل مالا يقوم عليه دليل قاطع وبرهان عقل يثبت وجوده ٠‏ وعلى ذلك داح 
فيلسوقنا يشير الى هذه البراهين » يوجز القول قى بعضها , ويفصل القول 
فی البعض الآخر ٠‏ على ما أوضحناه ٠‏ 


ومما يتصل بهذا الباعث أيضاء هو آن البرهنة على وجود النفس , 
آسیحت کما آراد لها ابن سینا آن تکون » عرفا فلسفيا أو نهجا لا غضاضة 
فى أن يتيعه الغلاسفة طالا وجسدوا آن فی اتباعه اثراء لذهبهسم ودعما 
لآرائهم الأخرى التی یقولون بها فی دراستهم للنفس ۰ وقد اتبع آبر البرکات 
هذا المنهج وان كان لم يفصح عن ذلك ولم يصرح به ٠‏ : 


¥ م الباعث اللذهبى : 

ولهدًا الباعث جاتبان : أحدحما , أن فيلس وننا يقر يلود 
النفس ٠‏ وآنها لا تفسد كما يفسد البدن بالموت ٠‏ وآن لها مراتپ وآحوالا 
في عالم الخلود وفقا لا حصلته من علم ومعرفة واعتقادات وعمل وأفمال , 
على ها سترى فى موضيعه من البحث ٠‏ فكأن برهنته على وجود النفس بمثابة 
توطئة آو مقدمة ضرورية لاثبات خلودها » اذ لیس من العقول ولا منطقیا آن 
تکیت * د النفس مالم يثبت لنا وجسودها آولا بالدلیل والبرمان ۰ 
والجانپ الثائی » هو آن آبا البر کات قد آراد يذه البراحين أن يدض 
دعاوی بعض مفکری الاسلام السابقین علیه . قی انکارهم وجود النفس 
آر اعتیارها چزء من البدن » آو قولهم بان الانسان fe‏ الحقيقة هو مذ 
البدن الشاهد الحسوس لا غبر ۰ ومثل هذه الدعاوی تفضی پالضرورة ال 
إنكار خلودها » وعو ما لا بتشق ومذهپ آبی البرکات فی وجسود النفس 
وخلودها ۰ وأسحاب هذه الدعاوی هم بعش المتكلمين من المعتزلة أمشال 


۲۱۲ بت 


أبى الیزیل العلاف وابراهیم التظام ویشر بن العتمر وآبى على الجب‌ائي » 
ومن الأشاعرة آمثال آبی الحسن الاشعری وآبی بكر الباقلانی + ومنهم 
Lisl‏ السلفيون الذين يأخذون بظوامر النصوص الدينئية 2 وكذلك 
الفیلسوف الظاهری این حزم(۲۰) * 


۳ الباعث الدیئی : 

ربما يقع فى ظن البعض أن فى الحديث عن باعث دينى عند 
أبى البركات هو من فاسد القول ياعتبار أنه كان يهسوديا ثم اسلم فى 
أواخر عمره ٠‏ لكننا ندحض هذا الظن ونبطله بما ذكرناه فى بداية بحثنا 
هذا من أن إسلامه لم يكن تقية من ضرر يلحق به ء ولم يكن كذلك مرغما 
علیه بتاثر سلطة سياسية أو دينية » ولا کان اسلامه ظاهریا » وانما کان 
اسلامه بارادته الحرء وعن بحث ونر مستفیشض فى شريعة الاسلام 
وتعاليمه وأصوله أدى به فى النهاية الى اعتناقه طواعية ٠‏ وعبل هذا » 
فليس من المستبعد فى نظرنا أن يكون قد برهن عل وجود النفس اتساقا 
مع منهج الاعتبار الذى انتهجه فى بحوثه الفلسفية ء واتفاقا ودعما للحقائق 
الايمانية والموضوعية والعلمية التى ورد بها القرآنفی هذا المجال » وهی 
تلك الحقائق التی تثبت وجود النفس الانسانية وكونها مناط التكليف 
ومحط السئولية والجزاء , هذا من ناحية ٠‏ 


ومن ناحية آخرى ؛ فإن الخلود أو المعاد بالمصطلح الدينى » كحقيقة 
ثابعة مو کدة » لایمکن آن يستقيم مفهومه اذا اعتبر الانسان هو هذا الجسد 
فقط ٠‏ وقد أشرنا فى بداية هذا الفصل الى الآدات القرآنية ذات الدلالات 
الصريحة على وجود النفس فى الانسان , وآن الأحوال النفسية والادراكات 
والاعتقادات والأفعال التى تصدر عن الانسان ؛ انما مصدرها جمیعا هو 
النفس لا اليدن ٠‏ 





(۲۵) انظر الأشعرى : هقالات الاسلاميين » ج ۲ , ص ۲۱ - ۲۸ + 
د» محمد آپو ريدة : ابراهیم النظام ص ۹۹ ۰ القاهرة 1 ۰۵ احمد 
صبحی : فی علم الک لام » چہ ۱ ۰ ص ۲۱۱ ۰ ۲۷۲ ۰ VAN‏ ابن حزم ! 
الفصل , تب ۵ , ص ۱۵ ۰ ۰۵ عبد الرحمن پدوي : مذاهپ الاسسلامپین : 
ی ۱ , صي ۱۸۷ ۰ 


— Vyi _ 


رابعا ‏ حدوث الئفس : 

كان لشکری الاسلام وفلاسفته » فیما یخص قدم النفس وحدنوتها , ‘ 
اتجامان رئیسان ؛ 

الاتحاه الآول ء سار فيه القائلون بقدم النفس » ومسلمهم من القائلین 
بان النفس چوهر مجرد لیس بجسم ولا جسمانی ۰ واصحاب ها الانجاه 
شعبتان : احداعما تضم القائلين بقدم التفس وآزلیتها قدما مطلقا ویمثليم 
الحرنانیون وابو بکر بن زکریا الرازی » BUN‏ وبعض الروافض ٠‏ وعم 
متأثرون فی Poll Me‏ بافلاطون وبعض العقائد والدیانات الشرقية 
القدیمة - والشعبة الثانية ء تضم القائلین بقدم النفس قدما نسبیا » بمعنی 
أن لها وجودا سابقا عل تعلقها بالبدن , لکنها مخلوقة لله تعای » ویشل 
هؤلاء بعض العتزلة مثل آحمد بن خابط وفضل الحدثی وآحمد پن بانوش » 
وکدلك اخوان الصفا(۲۱) ۰ 


واما الاتجاه الثانی » فقد سار فيه القائلون بحدوت التشس ٠‏ 
یمثلون آغلبية مفکری الاسلام وفلاسفته ٠‏ وهم ثلاث شعب : الاو » قال 
آصحابها بان النفس حدثت قبل حدوث البدن بمدة » وهو مذهب الصوفیه 
واعل الحدیث والاثر و کثب من التکلمین وابن حزم ۰ والأ‌انية » قال 
آصبحایها [ن النفس تحدث بعد حدوث الیدن بمدة » ويمثلهم آبو حفص عمر 
السهروردى ثم ابن قيم الجوزية من بعد ٠‏ آما الشعبة الثالتة » فقد ذهب 
آصحابها ال آن النفس تحدث عند حدوث اليدن أو مع حدوثه وثمام 
استعداده لتعلتها به » لا قبل ذلك ولا بعده » ویمثل موّلاء جمهور فلاسعة 
الاسلام(۲) ۰ 





۰.۱۱۲ ۰ ۱۰۳۲ انظر الشهرستاني : اللل والثحل » ج ۲ » ص‎ KY) 
: الفتخر الرازى : الطالب العالية » ص 2۲2 - 1۲۱ مخطوط » بیئیس‎ 
٠ من الترجمة العربية‎ 1٠ » 2١ مذهب الذرة عند المسلمين » ص‎ 

)¥¥( انظر ابن سينا : النجاة ء ص ١۸١‏ ء الغزال : معارج القدس » 
ص ۸۶ ۰ ۸٩‏ , السهروردی ا الو 0 6۳0 این وه 
تهافت التهافت » ص ۲۳ ۰ 


— Y\o — 


: , ' وسوف ثرى أن فيلسوقنا آبا اليركات كان من رجال هذه الشعية » 
متفقا فى ذلك مع ,سابقيه من الفلاسفة وخاصة ابن سينا والغزالى » ومسع 
لاحقيه منهم وخاصة السهروردى المقتول وابن رشد ٠‏ 


والذى تجدر الاشارة اليه ها هنا » هو أن آبا البركات قبل أن يعرض 
لذهيه فى حدوث النفس ٠‏ پعرش کادته لذاعپ السابقیل علیه فی نله 
(لسالة ء فیعرض حجج القائلين بقدم النفس ویفندها جمیعا ویبطلها ومن ثم 
سطل القول بقدم النفس۲) ٠‏ ثم يعرض لأدلة وحجج القائلين بحدونها 
وينتقدها أيضا لا لانه یعتقد بخلاف ما يعتقدونه من حدوثها وإنما ay‏ 
dey‏ آن هله‌البراه بل قاصرة عن اثبات ما وضعوها لاثباته وهو الحدوث۱۳ » 
ذی رکن نقده عل دلیل الحدوث لابن سينا » وهو نفس. الدلیل الذی آخام 
به الغزالی متابعا فیه اين سینا متابعة تامة وان كان قد پذل جهدا فی دفع 
الشكوك والاعتراضات التی پمکن آن تثار ضده هذا الدليل20؟) ٠‏ 


ونوف تكتفى هنا بعرض دليل ابن سينا » ونقد آبی البر کات له » ثم 

عرض لدليل أبي البركات على حدوث النفس ونعلق علیه بما ثراه ٠‏ 

: نقد برهان ابن سيئا على حدوث النفس‎ ١ 

يتلخص برهان ابن سينا على حدوث النفس فى القول بائه لو كانت 
إلنفس قديمة أى موجودة قيل تعلقها بالآيدان , فإنها تكون فى القدم إما 
واحدة أي کثبرة ء وباطل کونها فی القدم ذانا واحدة ء أو ذوات كثيرة قيل 
تعلتها بالابدان ء واذن فوجودها قبل الآبدان محال » فثبت نقیضه وصو 
انها حادثة۲۱) ٠‏ وواضح آن البرحان هو برهان الخلف ths. ols) sf‏ 
النقيض ٠‏ 


ويستدل ابِنْ سينا على صحة مقدمات برهانه » بقوله آما بطلان کوئها 
واحدة فى القدم قبل تعلقها بالأبدان ٠‏ فلانها لو كانت كذلك ٠‏ فهى Ve‏ 


۰۳۷۵ - ۳۷۱ البركات : المعقير , ج ۲ » ص,‎ gal انظر‎ (VA 

(۲۹) ااصدر السابق ص ۲۷۵ - ۳۷۲ ۰ 

(۲۰) انظر کتابنا : الآثار السينوية فى مذهب الغزالى » ص ۱۳۱ « 
6 ء القاحرة ۹۹۱١م‏ * . ۱ 

(۲۱) این سینا : النجاة ص ۱۸۳ ۰ 


:۷۱۷ س 


تتکثر عند التعلق بالآبدان أو لا تتكثر ٠‏ ومحال آن. ثتكثر عند التعلق لآنها 
جوهر مجرد لا مادى وما هو كذلك لا يتكثر لآنه لا عظم له ولا حجم 
ولا مقدار ٠‏ وان لم تتكثر م كانت النفس الواحدة نفسا لكل بدن ؛ ولو 
كان كذلك , لكان ما یعلمه انسان ما ء یملمه کل انسان » وما يجهله 
انسان ما کزید بجهله کل انسان کعمر وغبره ء وهذا ظاحر الیطلان ۰ فقد 
ثبت بطلان النفس قبل التعلق بالیدن واحدة ۰ ۱ 

۱ وآما بطلان کونها کثرة فی القدم قبل التعلق بالابدان » فلانها لو کاتث 
كذلك ء فلابد آن تکون کل واحدة منها متميزة عن الأاخری مخسايرة لها » 
والتمايز يكون إما بالماحية والصورة » أو بلوازمها وعوارضها التى تنسب 
الى قابل المامية وهو البدن ٠‏ وكل ذلك قبل التعلق محال ٠‏ لآن التفوس 
الانسانية متحدة بالنوع والماهية وصورتها واحدة , فلا تتمايز اذن بهما ٠‏ 
وتمایزها بالعوارض محال أيضا لآن العوارض تحدث بعد التعلق بالمادة 
آلتی حی البدن لا فبله » فقبل التعلق لا مادة ولا بدن , فلا عوارض ۰ واذن 
فلا تمایز پینها فی القدم بای وجه » فبطلت كثرتها فى القدم قبل ألتعلق 
بالابدان ۰ وکذلك باطل کونها فی القدم متکثرة فی آیدان آخری , لآن هذا 
آقول بالتناسخ ء والتناسخ پاطل ۰ 


° وإذ بطل کون النفوس واحدة آو کثرة فی القدم قبل التسلق » وصما 
الفرضان الذکوران الحصوران فی مقدمة البرمان » فقد بطل کون التفس 
موجودة قبل الیدن » وثیت نقیضه وهو آنها حادثة , تحدث عند حسلوث 
للبدن() +. ۱ 


وینتقد آبو البر کات هذا البرهان » فيشكك فى مقدماته وينقض 
یعضها ۰ ففیما یخص ما استند اليه ابن سینا فی بطلان کون النفس فى 
القدم واحدة » من استحالة تجزنئها وتکثرها عند التملق بالابدان » لان 
'الواخحدءالجرد لا ينقسم ولا يتجزأ » نجد آبا الب ر كات يشكك فى هنم dasa)‏ 

tail (VY)‏ ابن سيتا : الشغاء » الطبيعبات »› الفن ٦‏ ء مقالة ه ء 
قصل ۳ ۰ ص ۲۰۰-۹۹۸ ۰ النجاة ء ص ۱۸۲ - ۱۸۶ ۰ دستالة آاشخوية » 
ص ١ . : 2 ۰ ٩۰ 2 ۸٩‏ 


VW oi‏ مد 


بقزله إنة قول غير مسلم » ولا یقف عمذه بخث الناطرين / 69 لم يعبت 
پدلیل ء ولا هو ثابت بنفسه ولا مسلم في أوليةٍ العقل آن کل ما لیس بنجس: 
ولا جسمانى لا يتجزأ ولا يتكثر » فهى مقدمة غير پينة بتفسها , ولا حم 
پینوها بحجة ستی یحتجوا بها » ولم يثبتوا بدليل آن کل ها ليس بجسم 
لا يتجزا ٠‏ 


- وآما استتاد ابن سينا الى بطلان تكثرها فى القدم , لكونها واحدة 
بالنوع والماعية , فلا تتكثر بنواتها ولإ تتمايز , وإنما تتكثر بالابدإن » فان 
ut‏ البركات ينقض هذه المقدمة أيضا بقوله إنها oly dl clos‏ جا لم 
يثبت 'كون النفوس واحدة بالماعية » يل اننا نرى ب آى آبا البركات ب ونثبت 
أنها ليست كذلك , وانما هی عندنا مختلفة بالتسوع والاهية ۳ 
فيطلت هذه المقدمة أيشا ٠‏ وقد أثيث آبو البركات بادلة كثيرة انعلا 
النفوس بالاهية والنوع(۲) ٠‏ 9 


واما قرل اپن, سیتا pt‏ 85 النفوس فى القدم بابد هان اشری فی 
القدم استنادا الى أن ذلك يغيد التناسم » والتناسخ فی نظره باطل « 
فانهسا مقدمة ایا مشکو فیها .من جانب ابی البر کات : دص 
ابو البرکات بهذا الشك فی قوله بان.اين مسیتا واتبساعه عندما آرادیا 
إثبات الحدوث استتدوا ال بطلان التناسخ » وعم لم یبطلوه یه > 
وعندما حاولو! ابطال التناسغ استندیا ال الحدوث ۰ فائبتو! شس‌چفا 
پابطال شی» ابطلوه بما آثبتوه یابطاله فوقعوا پذلك فی. الدور + عل بصي 
منهم أو غير بصيرة * فلم يصح من هذا الاحتجاج . او البرهان فی اقسامه 
آو مقدماته » ما سول علیه فی حدوت النفس مع حدوث ۱ coil‏ 5 


۲ - برهان ابی الب رکات عل حدوث النفس > 

يتلخص البرهان فى القسول بانه لو کانت الثفس الواحدة bop mys‏ 
فی القدم. قبل تعلقها بهذا البدن , فانها تکون ما متعلقة ببدن آخر هناك 
J « ost‏ تکرن مفارقة للابدان كلها ٠‏ وكلا الآمرين باطل » فثبت بطلان 








° AY |° البر کات : العتیر ء سب ۲ » > ص‎ pl (TY) 
* ۴۷۷ = ۳۷۵ (ع۲) آبو البر کات ت : العتیر : جه ۲ : ص‎ 


ب 1۱۸ 


کونها پوجوحة ني القنم قبل تبلقها پهنا البدن ؛ وثبت صحة تقیضه » وهو 
آنها حادثة ٠:‏ تحدث عند تمام. استعداد النطفة لتعلق النقس ly‏ 


ویستذل عل صبحة أمقدمات البرمأن بقوله آما پطلان تعلق اللفس 
ببدن آخر قبل بدنها عذا ء فلانها لو کانت متعلقة بذلك البدن فإنها تکون 
إذن فمالة ومتصرفة , ويكون فعلها إما ادراك عقلى فقط Wh pod gt‏ 
جسماتى<مقرون بإدزاك حنئ معه : وعی تحفظ ما.آد رکته ء وتصدذکر 
ما لته و خحفظته خال وخودها مع ذاك البدن وقبل تعلقها بهذا اليدن , 
وخذا التحصيل ul ios‏ أن يكون عند النفس وفى ذاتها ۰ ومن ثم 
فشتیح: 550i‏ على FAN‏ بنائينا لما حفظته قبل حلولها فی ذا Gul‏ + 
أو ايكون حفظها عد قؤة آخرى غيرها موحودة معها ومتعلقة بها ٠‏ 'وكلا 
الأمرين باطل لأنه و کان الإدراك والحفظ للنغس بذائها آو لوءة 2 من 
قواها فإن المدركات والمحفوظات 'نع ود في النهابة الى النفس حتى إنها 
تج کر بذائهدا مااخصلته. و-فظته اجذاتها ». وتملذكر ما رحصلته القوى 
الأخرى باستحضان ما استودعته هنه القوی من الحفسوظات ۰ وفی کل 
الاحوال یکون: البذکر فعلا خاصا بالنفس ۰ ونحن نعلم ونلاسظ آن النفس 
فی.عدا-البندن: لا تتذكر شيئًا محسيوسنا ولا معقولا هما افترضناه قد حصلته 
ahs,‏ حال تعلقها بذاك البدن السابق » إنها لا تعذسر شميئا من.ذلك , 
لا پذاتها زلاً بالقوة البی افترشنت متعلقة بها فبطل تعلقها ببدن آخسر قبل 
تلقها بهدا البدن ۰ ۳ > وه 
00 وام بطلإن کونها - قبل تعلقها بهذا البدن - مفارقة للابدان کلها ء 
فلائها لو كانت کذلك لكائث معطلة مناك عن الفعل والاتفعال ۰ وصسن| 
پاطل » لانه قد ثبت فی العلوم الالهية آنه لا.محطل في الطباع الوجودية » 
ا تا اذا-وجد .آن -یفسلی., فائه اذا وجد لاید آن یفعل » فإذا 
افثرضَنا وجتشود اثنفس کی لدم "مفاژقة تکل الأبدان قبل تعلقها: بهمسذا 
ای ا کی ا ٠‏ لکنه لم يقبت لها فعل إلا عند تعلقها بهذا 
الیدن , حپث تفعل فیه وبه وخارجه , وقد فرضت مفارقة للایدان جمیعا » 
فبطل کونها ope‏ مار" للابدان قبل تعلقها بهذا البدن ٠‏ 


واذ بطل کونها متعلقة بيدن pl‏ غير هذا البدن , على افتراش: وجود 
Ag gat‏ وبطل کونها مفارقة قبل حسذا التعلق » فقد ثبت. بطسلان 
وجودها قبل هذا البدن » وثبت بالالى أنها حادثئة بحدوك تملقها به 
ولیست قدیما(۲۰) ۰ 


ومن جانبتا ». منحن نرى أن هذا البرهان لآبى البركات ليس أقوى 
من يرهان ابن سينا على حدوث النفس » ولیس مما يتأبى على النقد , بل 
إنه فی نظرنا یتضمن ثغرات تسم الجال لاثارة بعض Lint gel‏ 
والشسکولد فی مقدمتیه آو شقیه معا ۰ 


ثلذا کان آپو البر کات في الشق الأول لبرهانه یثبت بطلان وجود 
سایق للنفس قبل تعلقها بهذا اليدن , استنادا الى آنها ا تتذکر شسیتا 
من أحداث ذلك الوحود وأقعالها فيه ء مما يدل على عدم *وجودها ذلاثه 
الوجود السابق ء فإن هذا أمر غير مسلم ولا معلوم بالضشرورة ولا ينغي الى 
المطلوب ٠‏ إذ ما ilu‏ من آن تکون في وجودعا ذاك قد علمت وتعلقت ذاتها 
وموجودات ذلك العالم السایق » فلما تعلقت بهذا البسدن .وانشغات به 
ویامور هذا الع‌الم ‘ نسيت ما کات تعلمه وغفلت عما کانت حبلته فی 
وجودها السابق . على ما قال به آنلاطون عندما آثیت قدم النفس ووجودما 
فى عالم المثل ثم هصبوطها منه للتعلق بابدانها فى هتا العالم ؛ ولا ub pel‏ 
الطلوب * إذما الانع من أن تكون فى وجودها ذاك قد عليت وتعقلث leis‏ 
wl Je‏ البركات ۰ 

ومما eo‏ اعتراضيتا هذا » أن uf‏ البركات تفسه قد.ذكر فى موضع 
سابق أن النفس قد يشغلها شىء غن .شىء » وتذحل عن بعض الدرکاته 
بیعضها الاخر 4۲۱ > ونقول jo oly‏ هذا ؛ ان النفس ربما شغلتها مدركات 
وأمور هذا العالع فى وجودها الحبالى , ۰ عن مدركات وأمور ذلك العسالم ا 
وجودها السابق وانستها آمور حذا العالم ما علمته وتعقلته , وجفظته اثناء 


وجودها فی العالم السابق ٠‏ 





(۲۵) آبو الب رکات : ااعتبر , ج ۲ » ص ۳۷۷ ۳۷۹ ٠‏ 
gf )۳۲‏ البر کات ؛ العتیر » ج ۷ ۲ ص ۲۱۷ ب ۲۲۰ ٠‏ 


+ 


l9‏ کان آبو البركات قى الشق الثانى من برهانه » قد آثبت يطلان 
وخود ببایق للنفس., إستتادا' الى أنها اذا لم تكن متعلقة ببدن هناك فإنها 
تنكون مفارقة فتكون معطلة عن الفعل ولا معطل فی الطباع الوجودية » فان 
ذلك فى نظرتا ایضا غر مسلم ولا هو یقیتی ولا ثابت بدلیل ۰ لذ یمکن آن 
تكون النفس هناك مفارقة غير متعلقة ببدن ٠‏ ومع ذلك تکون فاعلة مد ركة . 
تدرلد ذاتها وتدرك غرها من اللفوس والعقول المفارقة هناك , ويكون العائق 
لتذکر ما علمت وادرکت ء هو خفس العائق الذی ذکرناه فی اعتراضنا على 
peat‏ الأول .وهو انشغالها پمدرکات هذا العالم وافعالها فیه ۰ 


ْ وعلى هذاء فلیس برهان آبی البر کات . كما قلنا ‏ على درجة من 
القوة والاحکام بحیث یتابی عل النقد ۰ وفی رایلا آن پرهان ابن سینا 
تصوضا بالمنورة التی رض‌ها الغزالل له ودقع فیها کل الش‌کوك 
والاعتراضات التي یمکن آن تثار ضد هذا البرهان » هو آقوى واشد إحكاما 
من پرعان.آیی الیر کات ۰ ۰ 


1 وميا تجدر الاشارة الیه ء آن فخر الدين الارازی برغم آنه كان متاثرا 
فی دراساته الغسية بکثر من آراء وآفکاد wl‏ البركات , قد عرض 
لانتقادات أبي البركات على برهان اين سينا ثم فندها ورن علیها جمیعا 
لينقح البرهان ويقويه وإن لم ياخذ يه ٠‏ ثم إنه عرج بعد ذلك على برهان 
wl‏ الب ر کات وانتقده بوجوه كثيرة » يذكر معظمها فى « المطالب العالية » » 
ویکتفی بذکر آحدها فی « الحصل » وآخر فی « الأربعون » » ويكثفى فى 
کتایه « الیاحت المشرقية » بقوله : « إن هذه الححجة بجميع مقدماتها 
ضعیفة (Te bis‏ © ۰ بقصد يرهان آبى البركات * 


Se re ey ee rete 

وهو البتی عن عدم تذکر نفس الواحد منا لشی» يفيد وجودها قبل ذلك » 
هأ يقوله الزازى من أن تذ کر النفس للاحصوال الماأضصسية مشروط بتعلق 
النفس پذلك البدن الذی حدثت معه تلك الاحوال » فاذا فئى ذلك اليدن . 
امتنم تذ کر الأحوال التی حصلت معه . ومن چهة آخری : فان آبا البر کات 
استند فى. إثياث pte‏ التذكر , عل ما یشعر به کل هنا وها يخبر به غيره 


50 الفخر الرازی : الميأحث المشرقية تج ۲ » ص ۲۹۲ ٠‏ 


من آننا لا نتذکر شیثا من احوال تتصل بوجود سابق لنا ء وهذا فی نظر 
الرازی ضعیف GY‏ یستمد عل الاستقراء الناقص الذی لا یفید الیقین۲۸ ۰ 


ویسترض الفشر الرازی عل الشطر الثانی من برحان آبی الیر کات 
الذى استند فيه الى القول باس تحالة کون النفس موجودة قبل هذا 
البدن , مفارقة لكل الأبدان » لأن فى ذلك ما يفيد تعطلها عن الفعل 
ولا معطل في الطباع الوج ودية » يعترض الرازى على ذلك بانه إن عنى 
بالتعطل آنها تکون خالية عن الادراك والشعور » فلا ۰ لانها کما کانت 
موصوفة بالحياة » وجب آن یحصل لها |دراك وشعور پبعض الاشیاء , ولعلها 
تلعذ بذلك القدر من الادراك » وحینئذ لا تکون معطلة ۰ ومن جهة آخری » 
لر ۷ یجوز القول بانها قبل تعلقها بهنه الابدان , کانت متعلقة بجنزء مسين 
من السموات أو بجزء من العناصر ء وکانت تنال الخرات واللذات تست 
تلك الآلات ely ٠‏ فان قول آپی البرکات بانه لا معطل فی الطباع 
الوجودية » قول باطل بما ذهب الیه من آن نفوس الاجنة ذا فارقت 
أبدانها » فإنها تبقى أيد الآباد من غير أن يحصل لها لذة وخر ومنفعة » 
ومذا یعلی أن تكون معطلة » فوقم آپو البرکات فی التناقض(۳) ۰ 


554 الفخر الرازی : الأدبعون فی آصول الدین"» ص.‎ VA) 
. : ۰ ۲۲۸ - ۲۲۷ المحصل , ص‎ 

pl (WA)‏ الرازی : الطالب العالیة ء ص ۰.۷۸۷ مخطوط » وانظر 
أيضا كتابنا : النفس وخلودها عند فخر الدین الرازی » ص ۲۶۹۸ - TEN‏ 
القاحرة 1۹۸۹م ٠‏ 








الفصل gsi‏ 
حنلود النفس 


وش تمل على : 
اولا : تمهسسد 
ثانيا : براهین آبی البرکات عل خلود النفس ٠‏ 
ثالثا : إثبات السعادة والشقاوة الثفسايين فى الآخرة ٠‏ 
رابعا : هصير النفوس واحوالها فى عالم الخلود ٠‏ 
خاسا : تعقيسب 


5-7 


اولا- تمهيد: 

قبل آن ثعرض للوقف أبى البركات من مسالة خلود النفس ومصيرها 
قى الآخرة » يجدر ٠‏ ينا أن نمهد لذلك بالاشارة الى موقف الاسلام من عبته 
القضية ثم موقف مفکری الاسلام وفلاسفة الیونان منها » فذلك مما سيلقى 
مزيد! من الضوء على موقف فيلسوفنا فى هذه المسألة ٠‏ 

۱- آما عن موقف الاسلام » فائه من العلوم آن من آهم العقائد التی 
أقرها القرآن وأکدها , بعد عقيدة التوحید ء عقيدة البعث آو المساد » 
ولقد عرض القرآن للمعاد وما یتصل به من آمور کالحساب والجزاه 
والخلود فی النعیم الابدی آو السذاپ الابدی » عرضا وفى به مقص وده 
والفرض منه ۰ لقد آقر القرآن واکد العاد الجسسمانی التمثل فی بعث 
الاجساد بعد موتها ء وتناوله من جمیسم زوایاه ء ويما لا يدع آى مجالء 
للشك فی وقوعه بحیث لا پنکره الا مکابر آو معاند ۰ ذلك آنه وردت آیات, 
صريحة الدلالات فی تقرپر بسث الاجساد » ومثلها فی الرد عل المنكرين له 
والمشككين فيه وبيان فساد دعاواحم » ولم يقتصر القرآن على ذلك » بل 
دعم هذا وذاك بالاستدلال على صحة وقوع العاد الجسمانی بادلة عقلية 
ونقلية شرعية تناسب عقول العامة والخاصة(١) ٠‏ 


وأما عن المعاد النفسانى أو الروحانى القائم على خلود النفس ٠‏ نقد 
أقره القرآن أيضما وآكده , على أساس أن النفوس تبقى حية خالدة بعد 
موت الأابدان وفسادها » إذ الموت لا بقع علیها ولا یعدمها » بل یقح عل 
الابدان فقط ٠‏ وكل ما هنالك من أثر للموت فى النفوس هو آنه يقطع 
صلتها وعلاقاتها بابدانها » ومن ثم تصعد ال اللا الأعی فی انتظار دمم 
البعت او القيامة حیث تبعث الأبدان وتعود کیاناتها کما کائت » فتعاود 
النفوس اتصالها بابدانها ء فيعود الاتسان فى الآخرة إنسانا بروحه 
أو نفسه وبدنه معا فيحاسب ثم يلقى جزاءه ثوابا بالنعيم الروحي' 
والحسی » أو عقابا بالعذاب الروحى والحسى أيضا ء ویظل فی خلود دائم 


: عرضنا بالتفصیل لوقف القرآن من قضية العاد » فى كتابنا‎ )١( 
" ۱۹۹۰ د حقية #المعاد بين الدين والفلسفة » ص ۲۷ وما بعدها . القاهرة‎ 
Sw (م ۱۵ - الوچود والخلوم.)‎ 





بت ۲۲۹ 


فی کلتی الحالتین ۰ وقد عبر القرآن عن هذا العتی بقسوله تعال عن یوم 
الیعت او القيامة : « [ذا الشمس کودت ء و[ذا النجوم اندئرت » وإذا 
الجبال سرت » وذا العشار عطلت » و[ذا الوحوش حشرت » و[ذا البحار 
سجرت ء واذا النفوس ز و*جت » ( سورة التکویر : ٠ ) 7١‏ قال العلماء 
فى معني Wig»‏ اللفوس ژوحت » إن النفوس التی فارقت اجسادها عند 
الموت +٠‏ تعود فتتعلق کل نفس ببدنها » فهى أزواج ٠‏ 

ومن الآيات القرآنية التى تحمل دلالة واضحة على العاد التفسانى 
الذى يستند الى بقاء النفس يعد هوت البدن ٠‏ قوله تعالى : « ولا تحسين 
الذبن قتلوا فى سبيل الله أمواتا بل آحياء عند ربهم يرزقون » 
( البقرة : ١55‏ )ء ومعلوم بشهادة الحس والواقم أن أبدان الشهداء 
تصير هيتة + واذن فهم أحياء يأرواحهم ؛ أو تظل نفوس هم حية باقية 
۷ بلحتها الوت ۰ ویبدو ذلك واضحا أيضا فى قوله تعال : « ولا تقولوا 
أن يفتل فى سسبيل الله أموات بل احيساء ولكن لا تشسعرون » 
( آل عمران : ۱١۹‏ ) ۰ 

ولا ينبغى الظن بان ذلك خاص بارواح الشهداء فقط : وائما صو 
حكم عام ييتسحب على نفوس الناس جميعا , فانظر قوله تمال : 
د ولو ترى إذ الظالون فى غمرات الوت واللاتكة باسطوا آبديهم اخرجوا 
انفسكم » اليوم تجزون عذاب الهون بما كنتم تقولون على الله غمير الحق 
وكنتع عن آيانه تستكيرون » ( الأنعام : 98 ) ٠‏ قال المفسرون , إن نفس 
المؤمن تنشط فى الخروج ومغادرة البدن للقاء ربها » ونفس الكافر تكره ذلك 
فیشق علیها مفارقة بدنها ولقاء ربها لانها تصير ال اشد العذاپ() ۰ 

وكذلك يتاكد لنا المعاد النفسائى القائي على خلود التفس . فی قوله 
تمال : « یا ایتها اللفس الطمئنة ارجعی ال دبت داضية مرضية » فادخل 
فی عبادی tte Poly‏ » ( سورة الفجر : ۲۷ - ۳۰ ) ویقول الامام 


(؟) الفخر الرازى : مفاتيح الغيب ( التفسير الكبير ) ج 4 » 


س ۷ تب 


فخ الدين الرازى إن الخطاب فى الآية بقوله « إرجعى » إنما هو متوجه 
الجسد يكون حيا راضيا عن الله ويكون الله راضیا عنه » آما وآن الجسة' 
قد مات + قإن الحى الباقى الذى توجه الخطاب اليه هو النفس لا محالة0) ٠‏ 


وهناك آپات آخری پستدل بيا على حياة النفوس وبقائها بعد موت 
آبدانها « ولكتنا تکتفی یما ذکر ناه » اعتقادا منا Ob‏ الامعان فی الطلوب 
بعد بلوغ الكفاية يعد تكلفا لما لا يحتاج اليه وسوف نری کیف آن موقف 
فیلسوفنا آبی البر کات من خلود النفس موقف تطایق تماما ملع موقف 
الاسلام ٠‏ حيث يبرهن على الخلود ببراهین عقلية » ویقر بالخلود الفردی 
والجزاء الفردى ثوابا أو عقابا لكل نفس على حدة ٠‏ 


۲ - وآما عن موقف مفکری الاسلام من مسالة خلود النفس ء فيمكن 
dott of‏ لدیهم اتجاهات رئيسية BM‏ : احدها » يضم الذين أنكروا 
خلود النفس وبقاء‌ها بعد موت البدن ۰ والثانی » سار فيه الذين اثبتوا 
خلودها وبقاه‌ها ء آما الاتجاه الثالث ء فیمثله بعض فلاسفة الاسلام ذوی 
ااواقف الغامضتة التی تتضمن آراء متضاربة مثلما نجد عند الفارابی 


واصحاب الاتصاه الاول الشکرون خلود اللفس انوا شعبتیل ؛ 
احداهیا یئفی رجالها وجود اللفس الناطقة فی الانس‌ال اصلا » حيث 
اغتبروا الاسبان هو هذه البنية الشاهدة الحسوسة لا غير ٠‏ وهم طائفة من 
التکلمی آش هرهم آبو بکر بن الاصم ply‏ المزیل العسلاف العتزل ۰ 
والشعبة الثائية » اعتبر اصحایها الانسان مکونا من نفس وبدن إلا آن 
اللفس عندهم مادية آی جسم داخل البدن ء ومن ثم فانها تفسد بفساده 
وتفنى بفنائه بالموت ٠‏ 


واما اصحاب الاتجاه الثانی الثبتون خلود النفس » فمعظمهم من 
التکلمین والفلاسفة القائلین بتجرد التفس وروحانیتها , وهم شعبتان : 
[حداهما ء اعتقد آصحابها بالخلود الجزئى الفردى لكل نفس عل حلة » 


— 


© المصدر السابق : ج ٠‏ » ص 2۲۷ ۰ 





بت ۲۲۸ 


وكذلك بالجؤاء الفردى فى الآخرة ٠‏ وهم متفقون بهذا مع التضور الديلى 
للخلود والجزاء ٠‏ ويمثل هذه الشعبة آکتر الفرق الاسلامیة من سلفية 
ومعتزلة واشاعرة وصوفية » ال جانب جمهور الفلاسفة وخاصة الکندی 
وابن سيئا والغزالى وسوف نرى كيف أن آبا البر نات ینتمی ای رجال هنم 
الشعبة ۰ واما الشعبة الثانية ء فقد رفض رجالها القول پالخلود الفردی 
للتفوس الفارقة » وقالوا بخلود کل جماعی » بمعنی آن التفس الجزئية 
الخاصة بانسان ما » حين تفارق بدنها تتحد بالاصل الذی صدرت عنه 
آو تتحد پعلتها وهی النفس الكلية التی هی نفس العالم ء فتلتحم بهاء 
وتذوب ذاتها فيها » ومن ثم تفقد بعد مفارقة البسدن فردانیتها وذاتها ۰ 
وآشهر رحال هذه الشعية إخوان الصفا وكذلك ابن رشد فى بعض آرائه ٠‏ 
والحق أن هذا المذهب غير متصور ولا معقول إذ كيف تتماين نفوس الأخيار 
عن نفوس الأشرار ونفوس المؤمنين الطائعين عن تفوس الكفار العاصين ,, 
فى الجزاء ثوايا بالنعيم أو عقايا بالسذاب ء انه مذهب یلشی السئولية 
الفردية والجزاء الفردى ويقرر الجزاء الكلى أو الجمساعى بل ريما يلغى 
الجزاء Lal‏ ۰ 


۳ - واما قلاسفة الیونان ء فکان لهم ثلاثة اتجاهات آیضا ۰ آخدما ء 
پمثل موقف الشسك والتردد وعسدم القطع برآی » ويمثل هذا الاتجاه 
جالینوس الذی یحکی عنه الفخر الرازی آنه قال : « لم يظهر لى أن النفس 
هل هی الزاج بعینه بحیث تصبر عند الوت فائیة معدومة والعدوم لا یمکن 
إعادته » آم آنها شىء آخر غير الزاج » فتکون جوعرا باقیا بعد فساد الزاج 
عند الموت ء فيكون اللمعاد ممكثا »()) ١ ٠‏ 


٠‏ وآما الاتجاه القفانى . فيمشل موقف المنكرين لخلود النفس وعم 
الفلاسفة الطبيعيون القدماء الذين اعتبروا النفس ههى المزاج فإذا مات 
الانسان عدمت النفس ء هذا الى جانب إنكارهم المعاد الجسمانى ٠‏ 


رء) انظر الفخر الرازی : الاربمون فی آصسول الدین ص ۲۸۸ ۰ 
نهاية العقول 2 ج ۲ » ص ۱۷۱ آ ۰ ۰ 


مت ۲۲ 


اما الاتجاه الثالث » فهو أهمها Layer‏ حیث یثبت امسحابه خلود 
النس وبقاء‌ها بعد فناء البدن باثوت ۰ ومن هژلاء فیثاغورس وسقراط 
وافلاطون وافلوطیل ء لکن آفلاطون آکثرهم شهرة فی هذا الجال وأشسدهم 
اعتماما پالبرهنة على شلود النفس فى عالم المثل .. برعنسة عقلية چعلته 
پخصص لهنده السالة محاورة مستقلة هی محاورة « فيدون » ٠‏ وقد تابع 
افلوطین استاذه آفلاطون فی کثبر من آرائه Je dural ay‏ خلود النفس(ه) ٠‏ 


.وقد قدم آفلاطون براعبل کثبرة آهمها فی نظرنا آربعة : آولها برحان 
تعاقپ الاضداد ء والشانی برهان السذکر » والثالث برهان البساطة 
والتركيب ٠‏ أما البرمان الرابع فهو برهان الشابهة آو للشتارکة للمثل + 
ويتلخص فى القول بأن كل شىء هو ما هو يسيب اشتراكه فى مثال معيل » 
وكل مثال لا يمكن أن يقبل ضده بالطبع ٠‏ ولما كانت النفس جومرا حيا 
مشاركا لثال الحياة بالذات » وهذا المثال خالد باق حى لا يقبل ضد ذلك 
الذى هو الوت » فکذلك النفس لا تقبل ما هو ضد جوهرها وضدك مثالها 
ااسارکة له ء فلا تفنی ولا تموت() ۰ 


انیا - براهین آبی البر کات على خلود النفس : 
ثبل آن نعرض لوقف آپی البرکات من خلود النفس ویراهینه علیه » 
پجدر بنا آن نشبر الى نقطة هامة تتصل بمذهبه فى المعاد وهى أنه يقر 
بالمعاد الجسماني أو بعث الاجساد وعودة تعلق النفوس بأبدانها فى الآخرة ٠‏ 
ويضع ذلك في حيز الممكن غير المستحيل ولا الممتنع ٠‏ ويستند فى ذلك الى 
ما جاء به الوحی والانبیاء من الاقرار بهذا الساد ء وال قدرة ال تعالى ٠‏ وفى 
ذلك يقول بأن القائلين ML‏ عن الوحى والأنبياء بعودة النفوس الى 
الابدان لا يمثعه هذا البيان ٠‏ خصوصا اذا شاء ذلك من له الخلق والامر » 
حيث يصير النفس الى حالتها مع البدن وفیه بتعلقها به ء فإن ذلك غسير 
ممتنع من جهة المتعلق آى النفس والمتعلق به آی البدن » پذاتیهما » فإذا 
(ه) أفلوطين : التساعية الرابعة , مقال ۰۷ فصل ۰۱۰ ص ۲۱۸ ۰ 


ترجمة د۰ فواد ژکریا * 
(" أفلاطون : فيدون » ققرات 18ج 08 211 ها سن 180 


۲ من الترجمة العربية د' عزت قرني * 


۲۲۰ 


. آوجبه من هو قادر علیه » کان کما.کان آولا ۰ والنظر لا پوجب امتسناع 
مفارقة النفس للبدن وبقاءها مع هذه المفارقة زمانا , والعود الى التعلق 
پالابدان کما کان آولا ۰ کل ذلك بالنظر فی حد الامکان من جهة النفس 
ی ای ی ی ی ی ی تا یی 
. مشيقتة » » فيجب ذلك حيث يشاء ويمتئع حيث یشاء(۷) ۰ 


شم يقدم لنا أبو البركات براهين عديدة يثيت بها بقاء النفس بعد عم 
اليدن وفساده بالموت ٠‏ وقد ذكر بعض هصته البراهین بطريقة مبباشرة 
وصريحة » وأشار الى يعضها الآخر فى ثنايا حديثه وفى مواضع متفرقة من 
دراساته النفسية ٠‏ وقد أمكن لنا تلمس هذه الاشارات واستنياط مضاميتها 
ومقاصدها ومی آنها تفید فی إثبات خلود النفس ٠‏ وتتمثل هنه البراعين 
البرهان الاول - برهان العلية : 
ویتلخص فی القسول پان النفس بما هی جوحر مجرد روسالی قاام 
بذاته , فانها پذاتها مستغنية فی وجودها وفی آفعالها الادراكية الخاصة بها . 
عن البدن » ومن ثم فانها تظل باقية لا تموت بموت البدن ومفارقتها له ۰ 


ذلك أن ما یعدم بعد وجوده » عل ضربین : died‏ ما یعدم يعدم علته 
وزوالها عن حال عليتها كضوء المصباح يعدم بانطفائه آو تغطیته » ومنه 
ما تعدم علته وييقى هو بعدها زمانا موجودا ثم يعدم , كحرارة الماء من النار, 
تبقى فيه زمانا بعد مفارقة النار ثم تعدم ٠‏ والاعتبار يرينا فى الوجود آن كل 
ما يحدث عن علته فى غير زمان « يعدم يعدمها ولا يبقى يعدها , كالمصياح 
يعدم نوره [ذا انطفاً معه » معا فی آن واحد - وکل ما پحدث عن علته فی 
زمان » وینشا آولا فاأولا يبقی بعد عدم علته ولا يعدم بعدمها 'كحرارة الماء 
من النار ٠‏ فالأول كما أنه وجد فى غير زهان » فإنه يعدم فى غير زمان , 
والتانی کما وجد فی زمان حدث فپه آولا فاولا ء يبقى زمانا ويعملم فى 
زمان وله وجرد فی موضوع هو سبپ البقاء پعد عدم الفاعل الوجد » وعذا 
الوضوع هو الهیول وضده یفسده بمزاسته علیها آی جل الهیول » کااشلج 





(۷) آبو البر کات : العتیر » چ ۲ , ص me ERY‏ 548 * 


س ۲۳۱ ب 


النى سعولى على الا« الحار بعد.ف ارقة الناد فیبرده ویزیل الحسر:رة 
مه التی هى ضدها » ولیس قیما پوجد ویسدم ء ما یکون حاله بخسلاب 
ماتين الحالتيل * اا ا 

ولما كانت النفس جوهرا مجردا غير جس مانى : ليس قوامها فى 
وجودها بموضوع ولا هيول » فلیست من القسم الشائی الذی یتعلق 
وجوده بالوضوع وعدمه بالضد الطارد له عن هذا الوضوع A We‏ 
اذن بمفارقة البدن ۰ فلا یبقی الا آن تکون من القسم الاول فتکون هما یعدم 
پعدم علته » لكن هذا أضا باطل ٠‏ لأن العلة الفاعلة إذا كانت على كمال 
علیتها حتی لا یکون لها شريك فی العلية » لم يتوقف وجود معلولها » ولم 
يتاخر عن وجودها » وکذلك لا یتخلف پعدها ۰ بل یکون وجوده بوجودها 
وعدمه سدمها ۰ والعلل الوجبة لوجود النفوس البشرية هی التفوس 
السماوية التى هى جواهر مجردة Ibe Wh»)‏ كانت تلك النفوس عللا 
لهذه النفوس البشرية » وكانت مستمرة البقاء لأنها علل تامة العلية ٠‏ فإن 
معلولاتها التی هی التفوس البشرية » مستمرة فی البقاء معها ؛ لانه إن كانت 
لهذه العلل ارادة آوچبت حدوث النفوس عنها , فلیست لها [رادة تفسادها 
آو تداقضها حتی تعود فتر ید عدمها کما آرادت وجودها لآن السماء لا ضد 
لها » ولیس للنفوس اشداد تفسدها لأنها لا موضوع لها » بل إن علائقها 
بالأبدان اضداد تقسدها » فالذى يفسد ويبطل منها إنما هو علاقتها بالبدن 
النی کان موضوعا لتلك العلاقة ء لا النفس ٠‏ 

وإذ بطل أن تكون النفس مما يعدم بعد وجوده على أى من الضربين 
أو الحالتين » فقد ثبت بهذا آنها باقية خالدة بعد عدم الیدن وفساده 
بالموت ٠‏ 

البرهان الثانى ‏ برهان المشابهة ( البرهان الميتافيزيقى ) : 

لم ید کر آبو البرکات هذا البرهان بطريقة مباشرة » وانما آمکن لنا 
استخلاصه أو استشراجه من خلال حدينه عن إختلاف النفوس البشرية 
بالجوهر والنوع والماهية > وبالتالى كثرة عللها التى هى النفوس السماوية * 


' 44١ - 44١ ابو الیرکات : العتبی » ج ١ء ص‎ (A) 


لا 


uty .'‏ ضنياغة هذا البرهان GLE UY call yo‏ كانت غلل 
النفوس البشرية كثيرة 'منى. النفوس السماوية التی وجودها آتم واسبق : 
وجواهرها أسط وآقوی » وآئوارعا آشرف وأبهى « وکائت" هتم العلل 
پاقية بنواتها ۰ فکذلك مسلولاتها التی هی النفوس اليشرية » ياقية لانها 
تشبه عللها مشابهة المعلول لعلته فى البقاء والقوة والادراك والغنساء عن 
الوضوع العرض للعدم والفناه بمفارقتها ۰ ومن of‏ فان فناء البدن وفبباده 

.۰ )٩لاهتلع لا بژدی الى فناء النفس وفسادها » حيث تبقی پبقاء‎ og 


ویثبت آبو البرکات صحة مقدمة البرهان وهی آن علل النفوس 
البشرية كثيرة لا علة واحدة هى العقل الفعال كما قال ابن سيئا والشاژون ‏ 
استنادا ,ال آن کثرة النفوس الیشریة واختلافها بالاهية والجوهر دالنوع 
يدل على كثرة عللها بحيث يكون لكل نفس علة واحدة على حدة » آو لکل 
طائفة من: النفوس علة واحدة ٠‏ فآما ان النفوس البشرية مختلفة بالبوع 
والجوهر والاهية وغر متحدة فی ذلك » فانه یعرف من اعتبار الوجود منها 
حيث نجد فی نفوس البشر ۰ العالم والجاهل » وقوی النفس وضعیفها » 
والشریف والخسیس . والخير والشریر » والغضوب والخمول » .والصبور 
واللول ۰ فنجدهم مختلفی الأخلاق والهمم والقوی والطباع ء وهذا. الاختلاف 
لا یمکن آن یکون کله مکتسبا عرضیا , وانما له اصل ومرجع ال غرائز 
نفوسهم الأصلية وفطرتها الآولية ٠‏ ويقدم على ذلك براهين عديدة لا حاجة 
بنا ای ذکرها -هنا(.۱) ۰ 


وأما أن ذلك الاختلاف والكثرة دليل على كثرة عللها وآن هذه العلل 

هى نفوس سماوية مجردة روحانية آيضا ٠‏ فلآن ما هو جسمانى لا يمكن أن 
يكون علة لما هو مجرد روحانى » فعلل النفوس البشرية الجردة » نفوس 
مجردة لا جسمانية أيضا ٠‏ وما كانت هذه العلل مشتلفة الجواهر والانوار 
والقوی والاقدار . فکذلك اختلفت جواهر معلولاتها التی هی النفوس 
البشریه وطبائمها ومامیاتها واختلفت بذلك لوازمهیا من غرائزها وملکاتها 








۰ ۳۹۰ آبو البر‌کات : العتبر ء ي ۲ ء ص‎ )٩( 
۰ ۳۸۲ - ۲۸۲ الصئر السابق , ص‎ )۱۰( 


د ۲۲۲ ی 


or 24,‏ وافعالها«ا4 * ویذکر آبو الب رکات آن العلة Sed Untill a By‏ 
البشرئة يسمى ملكا حشبما ورد به الوحى على لسان الانبیا: * وهو بالسبة 
لنفس الانسان كالاب للم لد الذی هو السیپ القریپ.العروف لنا » والسببِ 
الحقیقی وراءه » والاب الحقيقى هو السيب الموجب » فإن حارث, الأرض 
وباذر البدر » غير المنبت spills‏ ء کذلك ade‏ الروح الملكية ٠‏ 


EEL ESE ds Wy 


أولها the al:‏ فيه الى حد كبير ل 
أن جوهر النفس من جنس جواهر موجودات العائم .العلوی التی ۷ تقبنسل 
الفساد ولا تضمحل ولا تفنى ولا تموت فكذلك النفس التى هى من جنسها 
وتنعسب اليها وتشبهها لا تقنى ولا تموت » غير أن الاق لم يربط فى 
اللشمسابهة بين النفس وتلك الجواهر العلوية ee‏ 
ابو الب کات ۰ 


ثانيها : إن هذا فان پشبه بوجه ما يرهان الشابهة ۳ ste‏ 
الیتافیزیقی الذی ذکره این سینا متاثرا فیه بافلالون » لکنه بختلف عنه 
٠ a‏ هو شسبه برهان ابن سينا من حيث الفكرة الخسورية وهی 
فكرة مشابهة السلول لعلته فی البقاء والدوام وآن العلول یبقی تبتاه 
علته ٠‏ فالتفس تبقی پیقاه علتها الفاعلية , لكنه يختلف عن برهان أبن'سينا 
من حیث آثبت آبو الب ر کات عللا کثبرة مختلفة الجواهر والانواع:۰ "هی علل 
النفوس. البشر ية » فیبرر باختلاف العلل » اختلاف العلولات التی.هن 
النفوس البشرية فى الاهية وال وه والنوع تبرپرا معقولا » بخ لاب 
ابن سنا الذي آثبت لهذه النفوس جميعا علة واحدة جى العقل: الفمالٍ ۰ 


. واللاسظة الاخبرة » هی ما نلاحله في برهان آبی ألبركات من روخ 
اش اقية تسرى فى نسقه إِذْ ان مقولات النور والاشرف والاخش ء والانود 
bly‏ ‘ والا تمل والانقص وما اليها » ليست إلا مقولات ee‏ تم 4 
01 المشدر الشابق > ص ۲۸۸ - صو سم ص ۱۵۴ - ۱۵۲ ۰ 
(۱۲) انظ ر آلغزال : الرسالة اللدنيّة ص 8018 Ae‏ ا 


ص ۱۳۱۰-۱۳۵ ۰ معارج القدس ص ۱۳ * 


لجد انواکی‌ها. عند DIA‏ ۰ ثم نجندها عند متکلم أشعرى ثاقد كبير 
٠‏ فاضي لأبى کات هو الشهرستانی04 » ثم تلمسها مفصلة بعد ذلك 
عند السهر وردى القتو ل فيلسوف الاشراق ٠‏ بصورة أوسع وآعمق(۱۰) ۰ 
' البرهان الثالث . برهان الانفصال : 

أمكن لنا استنياط هذا البرهان من خلال حديث آبى البركات عن 
''طبيعة العلاقة أو الصلة بين التغفس والبدن , ولاحظنا أن هذا اليرهان يقوم 
عل أساس صورة هذه العلاقة وماهيتها ٠‏ ويمكن تلخیص هذا البرهان 
وعرضه Je‏ التحو التالى : 


إن تعلق التغوس بالابدان وکونها فیها ء ليس هو کون الاعراض فى 
فوضوعاتها التی لا قوام لها فی الوجود الا بها ء لآن النفس جوهر مج رد 
قائم 'بذاته ٠‏ ولا مثل كون الأجسام فى أمكنتها التى يسهل حركة امريد 
متها بإرادته عتها وتردده فيها فى كل وقت وحال ٠‏ بل هى علاقة أوكد 
. والزم من علاقة المتمكن بمكانه الذى' يمكن أن ينتقل عنة إذا أراد ٠‏ وهى 
اسپّل واخلص من علاقة العرض بموضوعه الذی لا پتعدی موضعه موضوعه 
ولا يبقى مع مقارقته ٠‏ لان العرض يعدم بعدم موضوعه ۰ ولیست علاقة 
النفس پالبدن ایضا علاقة |رادية » ولا لتصرفت بارادتها فی الاتفصال 
عن البدن, والسنود الیه کلما شسامت ذلكك ۰ ولکان کثبر ممن پشض‌جرون 
٠.‏ بحياتهم البدنية ويؤثرون الموت يقدرون عليه + أى عل انصراف النفس عن 
البدن وقطع علاقتها به لمحض إرادتها ذلك من غير حاجة الى آلة أو قطح 
مادة كقأوب السم مثلا + ولا هى ع لاقة قسرية , لأن النفس لو كانث 
مقسورة على ملازمة اليدن , لکانت متاذية باتصالها به » مجتهدة بطبعها 





(۱۲) انظر الغزالی : معارج القدس » ص 6 ب ۵ » مشكاة الانوار » 
ص 7 الم ٠‏ 
)١5( .‏ الشهرستانى : الملل والتحل سج ۲ »۰ ص ٩۷‏ .- ۱۰۱ ۰ 
(No):‏ السبهروردی : سکمة الاشراق ء القسم gi‏ » مقالة ۵ , 
' فضل ١م‏ ص ۲۳۹۰۲۳۵ ۰ 


— Wee 


وارادتها فی الانفمتسال عنه والتخلص منه" . وحالها. الشاهد-مو بالفتا, 
امن ها ». حيث نجنها تحبه وئلتذ به وتکره مفارقته ولا.تمسل طل 
صحيتها له ٠‏ ۱ 


ولا لم تكن علاقة النفس بالب دن . إرادية تصلها وتقطعها متی 
شات , ولا هی قسرية تکرهها وتتساذی بها » فهی اذن عسلاقة طبيعية 
إلهامية , کالحبة التی پتکلنها الحب بارادته بل کالعشق الذی بصندر عن 
طبع العاشق ٠‏ وهى شبيهة بعلاقة المالك بملكه » والسانم بالته Ve‏ 
البدن كله بأحزاثه وأعضائه وأجهزته آلة للنفس فى تجملة أفعالها”, وكل 
واحد من أجزائه من الأرواح والأعضاء آلة لصنف من آفنعالها , وان كانت 
ھی الفاعلة بذاتها عل السقيقة ۰ وهی صسلاقة تشبه آیضا علاقة الطسائن 
يوكره ٠‏ والساكن بداره التى يعمرها ويأوى اليها ويستريح فيها ٠.‏ 


وإذا كان ذلك كذلك » وكان انعدام ملك المالك لا يفشى الى انتعسدام 
الالك » وفساد الالة لا يؤدى الى فساد المس‌انم » وانهدام الدار وغدمه 
لا یمنی عدم صاحب الدار وموته ء ولا انعدام العش آو الوکر پفضی ال علوم 
الطائر ٠‏ فكذلك النفس مع البدن » فان فساد البسدن وانعدامه بالوت 
لا wah‏ ال فساد النفس وموتها وعدمها » وإنما. يؤدى فقط 'الى انفصنتام 
العلاقة وقطعها بین اللشس والبدن » کما آفضی ای قطع العلاقة بین الظرفييه 
فی کل ما ضربناه من آمثال۱0 * 


ونلاحئل آن فیلسوفنا استند فی مذا البرهان ال نظر عقل تأملی فی 
طبيعة العلاقة بين النفس والبدن » وال معطیات الواقم فیما ذکره عن 
تشییهات ۰ والبرهان یختلف فی مقدماته عن برهان الانفصال اللى تجده 
عند اين سينا والغزاللى1) : وان كانت الغاية عتدهم جميعا "واحدة هی لبات 
خلود النفس وبقاءما بعد عدم البدن وفساده پالوت * 

ثالثا ب إثبات السعادة والشقاوة النفسائيين فى عالم الخلود : 

يهتم فيلسوقنا ols‏ السعادة والشقاوة اللتين تلحقان النفسوس 

ا فى العالم الآخر عالم الخلود ۰ ویوضع لنا أن ما تحصله النفس 
عباك من eee‏ آو شقاوة انم هرده ای آمرین رئيسيين : احدهما . احوالها 


۰ (۱۳)-آیی البرکات : petal‏ 4ج ۲ ء صن.45؟ ۳۷ 7 
(۱۷) انظر .ابن سیتا : الطببعيات ٠‏ الفن ١‏ » > مقالةً ۶ : فصل 6 
ge‏ 01 ولا , التجاة ص ۱۸۵ - ۱۸ از + cole’‏ القدس 


Mo‏ س 


ley‏ لته من علم واعتقاد وعمل فی حیساتها الدنیا حال تعلقها بالبدن 
بحیث تکون العلوم اليقينية والاعتقاداب الحقة والاعمال الخرة المسالحة 
سنيبا فى سعادتها هناك فى عالم الخلود كما كانت سييا فی سعادتها فى 
الدنيا .. أما ما هو ضد ذلك من علم ظئی فاسد » واعتقادات باطلة : وأفعال 
شريرة واخلاق فاسدة فانه یکون سببا فی شقاوتها فى الآخرة ٠‏ والامر 
الثانى , هو أن سعادتها تقوى وتكمل وتتم فى عالم الخلود بمصس‌احیتها 
تعذلها السماوية وموجودات ذلك العالم الخالدة الكاملة البهية » وتبسلغ 
سعادتها أقضاها بقربها من الجمال الحق والكمال الحق والبهاء الحق , 
الدى عب الل تعالى يتأملها له والوجود فى حضرته ٠‏ أما شقاوتها وعذايها 
هناك فتزداد بمفارقتها ا كانت تعشقه وتحبه فى الدنيا من اللذات اليدنية 
والحسية الزائفة « وما درجت عليه من شرور وآثام 2 فهى هناك تشتاق 
ال نبرتها الاو هذه ولا تحصلها فیکون عذایها ء وتبلغ آقصي شتاوتها 
Laing‏ وانشنالها عن تامل وادراك ملکوت السماء بجماله وانواره وبهاته ۰ 


. ویوضتح لنا آبو .الب ر کات ,هذه المانی بقسوله ان النفس حال تعلقها 
بالبدن فى الدنيا يشغلها البدن عن كثير مما يؤثر الاطلاع عليه والالتفات 
اليه بذاتها » وكلما توفرت عل اليدن وشئونه والتفتت اليه » ازدادت فيه 
غوقا وبه شغلا وعن غيره غفلة وانقطاعا . فإذا فارقت البدن يالموت » 
انقطم انشغالها به وانغماسها فى أموره وغرقها فيه , وتفرغت لما كانت قد 
انشغلت عنه مما تتطلم اليه وتشتتاق اليه بذاتها ٠‏ واذا تمكنت الملكات 
الانسانية والعقولات الاعتقادیة من جوهر الشفس ۰ صعب اثتقالها عنها » 
ونقیت فیها مالم پفسدها ضد او یمحوها طول الزمال مع التشاغل بالغير 
والاهمال -۰ لکن من هه اللکات والعتولات والتصورات ما یستقر ویثبت 
ویستمر مؤثره اوافقة الفريزة له الوجبة لحبته ء ومحبته توجب الالتفات 
اليه , فیتکرر تُذکاره فیصير معشوقا پلافت. الیه ولا پلتفت عنه ۰ 


فاذا فارقت التفس المدن » وکائت فیها ملکات محبة وعشق لاشیاء ؛ 
کان لها الیها شزق شدید بهسب العشق , فاذا توفر لها حيلئذ سسسبيل 
ال العشنوفی »۰ تفرغت لنصییها منه . و تخلصت مما كان يشسغلها عنه , 


= YYY ب‎ 


تسعد شر به والاشتمال عليه سعادة لا سيل لها ال نيلها وهى_متعلقة 
بالبدن ٠‏ أما إذا لم يكن للنفس سبيل الى ذلك : فانها تشقی بفقد معضوتها 
شقاوة أكبر من الشقاوة البدنية , وذلك لأن ادراكها لا تلركه فى حال 
مفارقتها للبدن ٠‏ یکون آشد اکتتاها ونیلا للمدركد . ومن ثم تکون .لذتها 
بنيله وتاذيها بفقده » أشد وأكثر وصولا وأعظم تأثيرا فيها ۰ ولا nil‏ 
اللنغ هی نیل الناسب اللائم مع شعور بنیله وملاءعته ء فإن استثبات 
ذلك الشعور واللذة باشرف الوجردات » یکون شرف واتم عند اللتذ تیا 
من النفوس الشريفة ٠‏ = ۱ 


وليس يعنى نيل النغس للاشياء » سوى ادراكها لها الذى هو معرفتها 
وعلمها بها ٠‏ والمدرك العقلى من هذه الاشياء أوصل الى. النفس من المندرك 
الحسى . وذلك اذا أدركت المدرك العقلى بغر واسطة ولا حجاب ادراكا تاما ۰ 
وعلى هذا ٠‏ فاللذةالعقلية التى تحصسل بالمدرك العقلى تكون أتم كثيرا من 
لذتها بالمدرك الحسى الذى تدركه بواسطة البدن وآلائه ٠‏ وأقصى سسمادة 
يمكن للنفس آن تحققها می ادراکها وتاملها لبادی الوجود وعلل الوجودات 
وما قيها من حسن وجمال وبهاء , واعلاها واشبرفها تامل العلة لول الفاعلية 
والیدا الاول الذی وجدت عنه كل الموجودات حيث تكون سعادتها بنسور 
جلاله هى السعادة الغصوى واللذة التى لا تعدلها لذة ٠‏ : 


ذلك انا اذا تاملنا آکتر ما پحبه الانسان » وجدناء آمرا فيه حكية 
ونظام لاجلها صار محبويا » فتعشق النفس ذلك النظام ونا هو فيه" 
لاجله » فكيف اذا كان ذلك النظام فى مبادى الوجود التی یصدر عنها کل 
نظام » وكيف وأن كل جمال وحسن فى معلول فإنما عو عن علته » فكيف 
باتم العلل واكمل المبادىء جميما الذى هو مصدر كل جمال وحسن وبهاء 
وكمال , وهو الله تعالى , ولذلك فان السعادة القصوی للنفس هي فی 
تأملها لعالم القدس والجلال والجمال ٠‏ وكلما ترقت فى تآملها وافراكها, 
لو.جودات ذلك العالم ۽ كلما ازدادت بذلك سعادتها . حتى تصل الى أقصى 
درجات السعادة بقربها من الجمال الحق » والكمال الحق » والبهاء الحق ' 
وتأملها له والوجود فى حشر ۱۸(4) ۰ 


(۱۸) اہو البركات : العتبر .>5 ‘AE‏ 


من WA‏ سا 


زايعنا ‏ - مصير الثفوس واحوالها فی عالم الخلود : 

gf cal‏ الب کات اخعلاف النفوس الانسانية فی ما هیاتها وجواهرها 
وطاعها وغرائزها » ومن م أثيت لها عللا كثيرة لا علة واحدة هى jadi‏ 
الفعال مثلما قال أبن سينا وأتياعه وعل هذا الأساس , آقام فیلسوفنا 
مذعبه فى مصیر النفوس بعد مفارقة الابدان بالوت » فقال بان النفس 
الانس‌الية لها وال طبيعية من قبیلها هی بدنية ۰ واحوال ارادية من 
قبیلها حی عقلية ملکية ء ویکون منقلبها ال هذه الأحوال عند الوت حيث 
تتخاص الیها.وتنجرد لها عما کان یشغلها من الأحوال البدنية ء فتکون بذلك 
روحانية ملكية فى حياتها تلك حيث تكون إلهية فى عالم اللاموتية ٠‏ 


" ان التفوس الانسانية التى فارقت آبدائها بالوت » تتصل بعللها 
التي وجودها عنها وبها » وهی الیها آنسب واقرپ » وقصساراها القرزب 
منهأً ٤‏ وفشیلتها التشبه بها إذ لا يمكن أن تزيد عليها ولا أن تساویها من 
حيث أن المعلول لا يساوى علته ولا يزيد عليها رتبة وشرفا وفضيلة ٠‏ 
وإذا كانت النفوس . مختلفة الجواهر والطيساع حيث منها الأفضل ومنها 
الأنقص:". فكذلك عللها : منها الغالى والأعلى » والأعلى من الأعلى » والشر یف" 
والاشرف » والأشرف من الأشرف « قلكل نفس من النفسوس البشرية فى 
العباد مقام معلوم ودرجة محدودة بعلتها الفاعلية من الأشخاص الالهية , 
هذا فيما لها بالقوة والجوهر والغريزة ۰ آما فیما لها بالاستفادة والاکتساب 
اللذین من الارتیاض والعادة حال تعلقها بالیدن ء, فافضلها ما کانت عادتها 
و کسنها من اللکات العلمية والعملية آشبه بملکات اللاتكة الذین تدخل فی 
زمرتهم , وکان لها من التحصیلات العلمية والعارف العقلية نصیب اوفر » ۰ 


وكلما کاتت. درحة الثفس فى العلم والعمل افضل وآتم ۰ کان مقامها 
فی غالم اللکوت افضل وسعادتها آتم » لانها آقتربت بهنه الفضائل 
العلمية والعملية من عللها اللكوتية الروحانية ۰ وکما آن الانسان الجامل 
فى الحياة الدنیا یتاذی ویتالم بجهله اذا حضر بين العلماء » آكثر من تأذيه 
بهم إذا لم بخالطهم , .فکذلك النفس الجاملة حين تفارق البدن الى عالم 
الربوبية والملائكة والأشخاص الروحانية » فتكون بجهلها وتشبعها بالحس 
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والمحسوسات دون آن تستبدلها فی الحياة الدئیا ببصبرة عقلية وملكات 
علمية ومعارف وعلوم عقلية » تکون متاذية متالة شقية فی عالم اللکوت ؛ 
بل إنها فى ذلك العالم تشبعر بالغربة مثلما یغسصر الغريب إذا دغل بلدا 
لا يعرف لسان wth Va pels del‏ بعاداتهم وأعراتهم ولا يتف عل 
ملتهم وأديالهم » » فيسكون مع قربه منهم بعيدا عنهم » ومع أنسه بهم 
ستوحشا منهم ۰ 

وإذا كانت النفس تفارق البدن ال عالم القدس واللاهوت ء فلا شك 
أن سعادتها وخيرها ولدذتها تكون فيما يقريها من آهل ذلك العالم ويؤنسها 
بهم ويحبيها اليهم ٠‏ وذلك انما يكون يحسمن العادات والملكات المتخلصة عن 
البهيمية الى الملكية ,» وعن الجسمانية الحسية الى الروحانية العقلية « وكلما 
كان نصيبها من ذلك أصلح وأوفر ٠‏ كان شيرها وسعادتها به فی الآخسرة 
انضل واتم واکثر , ء فان الئسیب حبيب » والمبساين بشيض Jes ٠‏ هذا » 
فان سعادة الشس وشقاوتها فى المالم الآخر إنما تتوقف على ما حصلته في 
الدنيا من اخلاق وافعال خمة ار شريرة » وما د اعتقادات Lie‏ 
آو باطلة , وما آفادته من علوم وسارف عقلية صحيحة آو فاسدة "۰ وكما 
آن التفس الشريفة الفاضلة العالة بفريزتها و کمالها الذی اکتسبته نلقى 
فى الم الريوبية ما يناسبها وتسعد پلقائه ونیله ء فکذلك النفس 
الخسيسة الناقصة الجاهلة تلقی ما ینافیها ویژذها وتشقی به » فتسعد. 
التفوس الکاملة بالوصول ای الطلوب الحب وب وبالخلاص من البژذی 
الکروه » وتشقی النفوس الناقسة بنقد الطلوب الحبوب وتقامی من 
الژنی الکروه ۰ 

وهذه الاحوال من الس‌عادة والشقاوة تکون للنفس من جهتین : 
إحداهما بحسب غريزتها الأصلية وطباعها التى لها بحسب جوصرها 
ونوعها . والثانية ٠‏ یسب ما و کتسبته من علم وعمل واعتقادات(۱۱) ۰ 


واذا تساهءلنا عن نوعية ومقدار ذك العلم والعمل الذی [ذا حصیلته 
النفس کان لها السعادة فی عالم اللکوت » فان فیلسوفنا یجیب عن ذلك 


۰ ۲۱۵ - ۲۱۲ آبو البرکات : اأعتبر ء ی ۲ » ص‎ )۱٩( 


148 ب 


بقوله انه فيما :.يخص العلوم والمعارف فإن ذلك مما يتصل بالحكمة العلميةٍ 
التظرية , وتتمثل قی. ale‏ الانسان بالنلوم الطبيعية الخاصة بالجماد 
والتبات والسیوان ء وآحوالها. ومعزفة عللها الوجودية وغایاتها » ثم یترقی 
منها. الى معرفة ما هو أشرف منها وأعلى کاللانكة » ثم ما هو آشرف وآسمی 
ومو dl Ur‏ تعالل والاعتقاد بوجوده ووحدانیته وصفاته التى له بذاته 
وعن ذاته ء فهذا هو علم العلم والعلم الالهى ٠‏ فتشرف الئفس بمعرفة 
الله تعالى التى شرف بمعرفته أرباب عالم الربوبية ٠‏ والانسان بما يحصله 
من هذه العبلوم يكون عاملا عالما فى الوقت تنفسه ء ويكون علمه على 
نوعين : فهو عامل بتركه لما"ترك ممأ يتشاغل به عن تخصيل هنم العلوم , 
فكل مأ عداها إنما هو ذوتها ولو كان نقيسا فاضلا م فإن العلوم افضل عنْ 
الاعمال بشرط تحقيق تحقیق العلوم والاشتغال بالاعم منها « ولا آهم عند Olas)‏ 
نا رق به نقسه أويتوضل به الى سرفذ ربه خصوصا بالمجرفة 'النظلرية 
العقلية اليقينية لا النظنية الخبرية ۰ ومو ایضا عالم بالتفاته ال ما العفت 
dad pyle AN‏ دزم نب نا بترك » وبعلمه شرف كات 
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وآما غن- نوعیة العمل ومقداره . اللی به تحصل النفس.سعادتها فی 
الآخرة ٠‏ فذلكه هما يتصل 'بالحكمة العملية ‏ ومو على الچملة ذلك العمسل 
الذى يستقر كالملكة' فى النفس ويكون عملا صالحا خيرا فاضلا شريفا ؛ 
يناسب'به: الموجودات الشريفة فى عالم الربوبية ء وقد جاءت أصول 
هذه الحکمة الحملیة وجملها وتفاصیلها فی العلوم الشرعية من حیت حددت 
هذه العلوم الحصلال والحرام والأوامر والنواهی والفضاثئل ولرذائل 
والخيرات ولشرور ۰ وکل ما یتصل بالعمل والأخلاق الانسانبة ٠‏ 

وغل هذا فاللفس الشريفة بغریزتها ء السعيدة یکسیها وعملها . 
Wal‏ بعلمها ومعرفتها » القدسة بنزاهتها ء [ذا فارقت البدن » فارقته 
ال جوار ما پنامسسبها ومن پناسیها فی عالم القدس من اللالکة الق ربین 
sgh gsi‏ الحياة الفاضلة والسعادة الحقيقية واللذة القدسية العقلية التی 
لا یصم الاخبار عنها لن لا یعرف آنموذجا منها ۰ آما النفس الخسيسة 


نما ۲:۱ = 


بطباعها ء الشقية بنجاستها وئدنسها » الناقصة يجهلها , فإئها تفارق 
البدن الى جوار ما قكره مما يؤذيها ومن يبغضها ويعاديها ويلتفت عنها 
ويزدريها من الملالكة الذين يعرفون من أحوال الناس وآفعالهم فى عالهم 
هذا ما يؤاخذونهم به فى منقلبهم هناك وحياتهم تلك ٠‏ فيكون من الناس 
السعيد والشقى ٠‏ والأسعد والأشقى » والاقرب والأيعد , لآن الله تال 
وملالكتة يحيطون علما بالموجودات ء ويدركونها معرفة , ما جل منها وما قل , 
وما عظم وما صش ء وما كان منها وما يكون ٠‏ فيوفى كل إنسان حقه , 
ويستوفى منه لكل ذى حق حقه ٠‏ وفى تفاصيل اللحكمة العلمية يكون 
الترغيب فى الحكمة العملية » وتحصل الاعتقادات اليقيئية فى المعلومات 


الوجودية مع الى على اعمال الخير والبر والنهى عن آفعال الشر والالم(۲) ۰ 


بمقارنة آراء آبي البرکات » فیما یخص مصب النفوس واحوالها فی 
lle‏ الخلود » بآراء السابقین علیه من مفکری الاسلام ء تلاحظ ما پل : 00 

١‏ ل إنه من حيث يثبت السعادة والشسقاوة Guile gM‏ للنفوس فى 
الاخسرة » [نما یخالف بذلك موقف القائلین بان السعادة والشقاوة فی 
العالم الاغر جسمانیان حسیان لا غير وأنه ليس هناك فی عالم الخلود 
YI‏ التعیم الحسی فی الجنة آو العذاب البدئی فی النار ء والقائلون بهذا 
كثير من أعل الاسلام من السلفيين والص وفية وبعض الشسيعة والمتكلمين 
الذین آقروا بالعاد الجسمائی وانکروا خلود التفس ۰ وهم قد نظلروا 
الى اللذات والالام الحسپة الجسمانية عل آنها اعظم اللذات وأشد الالام 
التی هی جديرة فی نطرمم بان تفی بالغرض النی قصده الشرع فی 
الجزاه ۰ وجديرة أيضا بدفع الانسان الى الكمال فى الدنيا خلقا 
وعملا ء بدليل ما ورد به الشرع من ترغيب وترعيب بأشياء حسية 
يدركها الجاعل والعالم لأنها تمقل للجميع واقعا حيا معاشا لا يمكن 
[نکاره ۰ ولیس يعموز هؤلاء فى التدليل على مذهبهم هذاء أن يجدوا. 


(۲۰) آبو الب رکات ق المحتہر » ج ۰۴ ص ۲۱٠١‏ - ۲۱۷ . 
رم ۱۱ - الوجود والخلود ) ٠‏ 
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فى القرآن والسنة من التصوص العديدة ما پتمس‌کون به » وحسبهم 
أن ظاهر هذه التصوص تشهد يصحة ما ذهبواالیه » وان کانوا قد 
غفلوا آو تغافلوا عن تلك النصوص الدينية التى تثيت السعادة 
والشقاء أو النعيم والعتاب واللذات والآلام النفسانية الروحية التى 
تلحق اللفس فی عالم الخلود ۰ 


۲ أن موقف آبی البر کات من مصبر التفوس واحوالها فی عسالم 
الخلود » یتسق ویتفق مح ما ورد به الشرع فی القرآن والسنة » وذلك 
من وجهين : أولهما ء أنه يثبت الخلود الفردى أى خلود كل نفس على 
حدة وأن الجزاء ثوايا أو عقابا » إنما يلحق كل نفس پذاتها , فلیس 
الخلود جماعيا بأن تلحق النفوس البشرية الجحزئية بالئفس الكلية فى 
العالم الآخر + وليس الجزاء كليا أيضا بما يلحق هذه النفس الكلية , 
على ما قال به بعض قلاسغة الاسلام متأثرين فى ذلك بأفلاطون ٠‏ وقد 
صور لنا القرآن أن التبعة والجزاء فى الآخرة يلحقان كل نفس 
بمفردها وذاتها بحيث لا يؤاخذ أحد يكسب غيره » ولا تجزى نفس يما 
كسيت نفس أخغرىء وفى هذا غاية العدل الالهى « من عمل صالحا 
فلنفسه » ومن آساء فعلیها ء وما ريك بظلام گلعبید » ( فصلت : 846 ) ٠‏ 


وفردية التبعة والجزاه عل هذه الصورة » تضع الذات UL‏ 
في مواجهة هع نغسها , فتعى ذاتها وما لاكتسبت فى الحياةة الدنيا وعيا 
تنتفی معه کل جهالة » ویتغلق آمامه كل سبيل الى التخلص أو الهروب 
من الجزاه المحدوم ٠‏ ويبدو ذلك فى قوله تمالى :« يوم تجد كل نفس 
ما عملت من خبړ محضرا ء وما عملت من مسوء تود تو أن بيثها وبيئه امدا 
بعيدا » ( آل عمران : ٠ ) 7١‏ وقوله تعالى : « يوم لا تملك نقس لئقس 
شيا ء والآمر oa di Mey‏ 


ومن جهة آخری » یثبت آبو البر کات السعادة والشقاوة اللفسانیین 
للنفوس فى الآخرة + وأن هذه الس عادة تتمثل فيما تحظی به النفس من 
الطمانينة والسلام والامن والألفة حيث تلتقى بعللها السماوية التى هى 
جواهسر شريفة نورانية 2 كما تلتقى بالأشخاص الروحانية من اللائکة » 
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فتسعد بأنسهم ولقائهم والحياة معهم ‏ الى جانب سعادتها فى عالم الملكوت » 
بتواجدها فى عالم الربوبية ورحایها حیث رشی الله عنها ورضیت عنه » 
وحذه کلیا معانی ورد بھا القرآن الکریم فى مثل قوله تعالى : « يا ایتا 
النفس المطمئئة ارجعى الى ربك راضية مرفسسية , فادخل فى عباتى 
وادخل جلتى » » وقوله فى أعل الجنة « ادخلوها بسلام آمئن » ء وایضا 
قوله سبحانه : « إن الكتقين فى «قام آمين » ر الدخان : ١‏ ) * وأعظم 
صور السعادة التى تحظى بها النفوس العالمة الفاضلة الذكية هى المشاهدة 
السنية التى تنعم بها فى الحضرة الالهية إذ يتشسق الحجاب الذى بين العبد 
والرب » وتتجلى سبحات الجلال وآنوار الحق لهذه النفوس , فتكون 
غایة سعادتها « وجوه يومئذ ناضرة ا ربها ناظظرة » » والوجه مدا 
تعبير عن الذات فيما يقول كبار المفسرين ٠‏ 


وبالقابل یثبت آبو البرکات الفسقاوة والعذاب للشوس الجاهلة 
الخسیسة التی تقاعست هن تحصیل العلم الحق والعمل الفافسل » 
فلم تحصل شمسيئًا من الحكمة العلمية العقلية ولا من الحكية العملية 
الخلقية , وذلك يعود عليها فى عالم الخلود بالحسرة والألم والعزلة والشعور 
بالاغتراب فی عالم اللکوت حیث تفقد الألفة والانسجام والتناغم بينها 
وبين موجوداته . واذ شت ذلك فانه ایضا یتفق مع ما ورد به الاسلام من 
العبذاب والشسقاء الرو حانین اللذین للنفوس الکافرة اعتقادا , الج‌اهلة 
بمعرفة الله والعالم » الشريرة عملا » الرذيلة خلقا , ویتمثل عذابها النفسانی 
فى وقوع لعنة اله علیها واحتجابها من آنواره » ولعنة لللائکة جميعا » 
فیلحقها الالم والحسرة والدامة والخزی والذلة » حیث باءت بقضب 
الله تعالى ٠‏ وتنتمثل هذه المسانى كلها فى آبات كثيرة نذکر منها قوله تعال : 
« إن الخزى اليوم والس.وء عل الكافرين » وذلك لأن د حجتهم داحضة 
عند رهم ء وعليهم غضب ء ولهم عذاب شدید » ( الشوری : ۱۱ ) » ویفرل 
تعالی عنهم : « اولئك جزاژهم آن علیهم لعنة انه واللانكة والناس آجمعین » 
( آل عمران : ۸۷ ) » وآبلغ تعبير عما تلقاه هذه التفوس من العداب 
والشقاء . يتمثل فى قوله تعالى : « ولو آن لكل نفس ظامت ء ماثى الآرض » 
لافتدت به » واسروا الندامة لما رأوا العذاب  »‏ ( يونس : 5ه ) ٠‏ 
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؟ ب ونلاظ أيضا أن موقفه من قضية مصير النفوس وآحوالها ئى 
عالم الخلود + يتفق بدرجات كبيرة مح موقف كل من ابن سينا والغزالى 
فی‌هذا المجال ٠‏ وهو ما يجعلنا نزعم أنه تأثر ببعض آرائهما وأقكارهيا ٠‏ 
Wu‏ كان قد call‏ مثلهما السعادة والفسقاء النفسانیین » وأرجع ذلك 
الى ما حصلته النفس فى الدنيا من الحكمة العلمية النظرية والحكمة 
العملية الخلقية » فانه لم يفصل القول فى درجات النفوس ومراتبها مثلسا 
فصلا القول فیها » واکتفی بالاشارة ال امکانیة وجود له الراتب 
وتصورها على نحو كلى عام وأوضح الأساس الذى تقوم عليه مراتبها فى 
النعيم والسعادة » أو العذاب والشقاء ۰ ولعل السبب فى هذا ء هو أن 
العلم بدرجات التفوس ومرائبها فى العالم الآخر لا يخرج عن دائرة الظن 
أو الاحتمال الراجح ان وجد من النصوص الدينية والآدلة العقلية ما يرضح 
درجته ٠‏ وعلى الرغم من أن العقل بستطیم آن یمدنا بتصور عام لهذه الراتب 
تتضح فيه بعض الفسروق التى تميز بين التفوس السعيدة والنغوس 
الشقية » بل وتميز بين مراتب النفوس السعيدة بعضها وبعض . ومراتب 
النفوس الشقية بعضها وبعض ء عل آساس العلم والاعتقاد والعسل » 
فان تفاصیل ode‏ الفروق وتحدید هذه الدرجات وااراتپ تحدیدا دقیقا 
قاطعا » هو مما یتابی عل العقل ۰ 


٤‏ ب فیما پخص القدر اللازم من العلم والعرفة الذی به تحظی النفس 
بالسعادة الأشروية وثناأى عن درجة الشقاوة والملاب » فان 
آیا الب ر کات یتفق مع ابن سينا والغزالى فى القول يأن تحديد هذا القدر 
ليس أمرا ميسورا ء ولا يمكن النص عليه إلا على سييل التقريب 2 غير 
آنه آشار مثلهما ال آن حذا العلم یتمثل فی مصرفة الانسان بموجودات 
عالم الطبيعة والارتقاء منها الى معرفة عالم ما وراء الطبيعة آو العالم العلوی 
وموجوداته من الملاتكة » وعلى قمتها معرفة الله من حيث وجوده ووحدانیته 
وصفاته وأفعاله ٠‏ واذا كان هذا هو ما تهدف اليه الفلسفة , فان ذلك يخول 
لا القول بان LT‏ البركات يرى أن الغلسفة طريق يقينى محقق ال یل 
السعادة فی عالم الخلود » هذا الى جانب ما تحصله النفس من GIST‏ 
فاضلة وأعمال صالحة مما وردت به الشريعة الاسلامية ٠‏ و 


مت 4۵ تب 


وقد أشار كل من ابن ممينا والغزالى الى مثل ذلك ٠‏ ونسوق هنا 
نصا مفصلا للغزال یتابم فیه ابن سینا فی بیان هذا العنی حیث یقول : 
٠٠٠ ,‏ وآما آنه کم ینبغی آن بحصل عند نفس الانسان من تصور العقولات » 
حتى يجاوز يه الحد الذى فى مثله تقع هذه الشقاوة » فلیس یمکننی آن 
انس عليه نصا إلا بالتقريب ٠‏ وأظن آن ذلك , بأن يتصور نفس الانسان 
الیادی* الفارقة تصورا حقيقيا » ويصدق بها تصديقا يقينيا لوجودها عنده 
بالبرهان . ویعرف العلل الغائية للامور الواقعية فی الحرکات الکلية دون 
الجزئية التى لا تتناهی » ویتقرر عنده هيثة الکل » ونسب آجزائه بعضها 
ال بعض ء والنظام الآخذ من hull‏ الثول ال آقصی الوجودات الواقصة فی 
٠ 4553‏ ویتصور العناية الشساملة للکل وکیفیتها ء ويتحقق أن الذات 
الحق الموجد للكل » أى وجود يخصها وأى وحدة تخصها ء وأنها كيف 
تعرق ٠‏ حتى لا يلحقها تغير وتكثر بوجه من الوجوه » وكيف ترئيت نسبة 
الوجود اليه جل وعلا ٠‏ ثم کلما ازداد الناظر استبصارا » ازداد للسعادة 


٠ )۲۱(» استعدادا‎ 





(۲۱) قارن ما ورد عند الغزای فی « معارج القاس » ص ۹ ۱۳۱ : 
ہما ورد عند اين سينا فى « النجاة » ص ۲۹۶ - ۲۹۲ ء وما ورد عن 


ابی الب رکات فی « العتیر » ص ٠ ۲١۷ - ۲۱١‏ 


فهرست المصادر والمر آجع 


اولا : اهم الصاد د والراجع العريية 
ثانیا : اهم الصادر واگراجع الاجنبية 


ws YER 


آولا : الصادد والراجم العرية 


5- ابن آبى أصيبعة : عیون الأتباء فی طبقات الاطباء . ط يروت 
لسنة 1956م ٠‏ 1 


۲ اين الآثير : الكامل فى التاريخ » ج ۸ » القاهرة لسنة ۱۸0۸م ٠‏ 

۴ س ابن تفری بردى : النجوم الزاهرة » ج ه٠‏ ء القاعرة لسنة 1955م ٠‏ 

» تحقيق دء رشاد سالم‎ ١ ابن قيمية : منهاج السنة النبوية » ج‎ kg 
۰ ۱۷ القاهرة‎ 

س ابن تيميسة : بيان موافقة ar‏ العقول لصحیم النقول ء القاهرة 
۲م ° 

٦‏ - ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والتحل » خمسة آجزاء فى 
مجلد واحد ء القاهرة ٠‏ 

۷ مت ابن لخانون : المقدمة , القاهرة . بدون تاريخ ٠‏ 

48 - ابن رشد ( ابو الوليد محمد ) : فصل المقال , ط ۰۱ ببروت ۱۹۱۱ * 

a‏ این رشد ( آبو الولید محمد ) : تهافت التهافت ء ط ۲ . القاهرة 
۱ * 

» ۲ ابن رشد ( ابو الولید محمد ) : الکشف عن منامج الادلة ء ط‎ wn Ve 
* القاهرة 1557م‎ 

NA‏ = ابن سمسينا : الاشارات والتنبيهات » ج ؟ ؛ القسم الطبيعى » ج ؟ 
ما بعد الطبیعة » تحقيق د3٠‏ سليمان دنيا » القاهرة 1558م * 

۲ ابن سينا : الشفاء , الالهيات » ج ۱ ء ج ۲ القاهرة 1513م * 

¥\ - ابن سبیثا : اللجاء » ط ۲ ء القاهرة ۱۹۳۸ * 

۶ = ابن سسينا : التعليقات » تحقيق د٠‏ عبد الرحمن بدوی » القاهرة 
۷۲ 5 

0 — ابن سينا : تسع دسائل فی الحکمة والطبیعیات « القاهرة ۸م۰ 

» ابن سينا : رسالة أضحوية فى أمر المعاد ,» تحقيق د * سليمان دنيا‎ = VK 
‘ * ل ١ء القاهرة 1555م‎ 

٠ ابن القفطى : إخبار العلماء بآخبار الحکماء ء ۱۷۲۳۹ هش‎ -\V 


NA‏ ابن قيم الجوزية : شفاء العليل فی مسائل القضاء والقسدر والحکمة 
والتعليل ء القاهرة ٠‏ 


ہے ۷۲۵۵ - 


۹- ابن كير : البداية والنهاية , يج ١١‏ ء القاهرة ۱۹۳۲م ۰ 

۰ ابو ریدة ر ۰۲د۰ محمد عبدالهادی ) : الکندی وفلسفته . القاهرة » 
1م ۰ 

YN‏ أبو ريان ( ]٠دء‏ محمد عل ) : تاريخ الفكر الفلسفى فى الاسلام , وبه 
فصل احتوى موجز آراء wl‏ البر کات فى مض مسائل الفلسقة الالهية , 
الاسكندرية كم 5 

۲ أبو ريان ( أ٠دء‏ محمد على ) : أصول الفلسفة الاشراقية » ط ۲ » بروت 
5م ء 


۲ أبنو سعده ( 5+ محمد حسیئی ) : النغس وخلودها عند فخر الدين 
الرازی » ط ۱ القاهرة ۱۹۸۹م ۰ 

» أبو سعده ( د٠ محمد حسيلى ) : الأثار السينوية فی مذهب الغزال‎ nn VE 
٠ م155١ القاهرة‎ 

, ابو سعده ر دء محمد حسيئى ) : حقيقة المعاد بين الدين والفلسفه‎ m= Yo 
۰ القاهرة ۱۹۹۰م‎ 

1 آبو سعده ( ده محمد حسیئی ) : النهج النقدی عند الب‌اقلاني » 
القاهرة ١199م ٠‏ 

¥ ابو الفدا : الختصر فی آخبار البشر » ج ۲ ۰ 

٠ م١۹١۸ إخوان الصفا : الرسائل .. الرسالة الرابعة » القاهرة‎ = YA 

- اخوان الصغا : رسالة جامعة الجامعة ء تحقيق عارف ناصر ء بيروت » 
۹مم .۰ 

۰ آرئولتا : الدعوة ال الاسلام » ل ۲ الترجمة العربية‎ = Ve 

VN‏ = الأشعرى ( آبو الحسن ) ؛ مقالات الاسلاميين » ط ۲ , القاهرة 1955م 

, الأشعرى ( آبو الحسين ) : كتاب اللمع فى الرد على أمل الزيغ واليدم‎ = VY 
۰ القاهرة ۱۹۵۵م‎ 

تست افلاطضون : فيدون » ط ۲ » تحقيق د» عزت قر نی » القاهرءة ۱۹۷۹م 

£ افلوطسی : آئولوجیا ‏ ضمن کتاب « آفلوطین عند العرب » للد کتور 
عبدالرحمن بدوى . ط ؟ » القاهرة 1955م ٠‏ 

۳۵ افلوطسين : التساعية الرابعة ( فى النفس ) > القاهرة ۱۹۷۰م ٠‏ 
محمود ء ط ۲ » القاهرة 1954م * 


Yo\ .‏ — 
Vv‏ - الآمدى ر( سيف الدين ) : غاية المرام فى علم الكلام » تحقيق حسن 
محمود » القاهرة ۱۹۷۱م ٠‏ 
- أمين ( ا٠‏ أحمد ) : ضحى الاسلام ء ج ١‏ ء ط ه ؛ القاهرة 1955م ٠‏ 
ra‏ امین ر ۰۱ احمد ) : ظهر الاسلام » ب ۶ » ط ۲ القاهرة 1551م ٠‏ 
wm fe‏ پارتنولد : تاریخ الحضارة الاسلامية » الترجمة العربية ٠‏ 
0 باوتبولد : تاريخ الترك فى أسيا الصغرى , الترجمة العربية ٠‏ 


» الباقلانی ( ابو بکر ) ؛ الانصاف ء نشرة زاهد الکوثری ء القاهرة‎ ~٤ 
۹ م‎ 


۴ الباقلانی ( آبو بكر ) : التمهيد ٠‏ نشرة الاستاذين / محمود الخضيرى 
ومحمك عبدالهادى «aby yl‏ القاهرة ¢ 17م ۰ 


4 0022 وی (۰۱د» عبدائرحمن ) : مذاهب الاسلاميين » ج ١‏ ء ط ١‏ بيروت 
۲۳ ج ۲ » ط ۲ ؛ بروت » ۱۹۷۹م ۰ 


06 - بدوی ر ا+ده عبدالرحمن ) : آرسطو عند العرپ ء ب ۱ ۰ القاهرة » 


۷ ۰ 
£4 بدوى (۰۱د۰ عبدالرحمن ) آفلوطین عند العرب ء ط ۲ ۰ القاهرة ؛ 
15م ۰ 


۷~ بدوى ( آدد* عبدالرحمن ) : الافلاطونية الحدثة عند العرب ( نشی 
وتحقيق ل ۲ القاهرة ۱۷ ۰ 
ضمن كتاب « الآفلاطونية المحدثة عند العرب » , وقد ذکر الشهرسنانی فى 
كتابه « اللل والتحل » ب ؟ ء ثمان شبهات لبرقلس فى قدم العالم ٠‏ 

=m £4‏ البغدادى ( آبو البركات بن ملكا ) : المعتبر فى الحكمة ( ؟ أجزاء ) » 
ط ١ء‏ حیدر آاد الدکن بت ۱ ۱۳۵۷ ه ء ج ۲ ء چ ۳١‏ ۱۳۹۸ھ ٠‏ 

۰ البغدادی ر آبو الخر الحسن بن سوار ) : مقالة فى أن دلیل یحیی 
التحوی عل حدث العالم ول بالقبول من دلیل التکلمین اصلا ۰ ملحق دقم,۱ 
بکتاب « الافلاطو نية الحدة عند العرب » * 

ذه یئس : مادة م أبو الب ركات « بدائرة المعارف الاسلامية :ات «I‏ 
طبعة دار الشعب بالقاهرة » ترجمة الآب قنواتى + 


* طبعة شفیج‎ ٠ البيهقى : ثتمة صوان الحكمة‎ = OY 


YoY —‏ — 
OF‏ = تفتاژانی ( ۰۲د۰ آبو الوفا » : علم الکلام وبعض مشکلائه ء القاهرة , 
ج م ۰ 1 
Of‏ = التفتاژانی ر ۰2۰۲ ایو الوفا » : دراسات فی الفلسقة الاسلامية ء ط ۱ 
القامرة ۱۹0۷م ٠‏ 
60 التفتازانى ر ١ءد٠‏ أبو الوفا ) : الانسان والكون في الاسلام » القاهرة ء 
هلاقام 9 


0 ب التفتازائى pf cael‏ الوفا ) : مدخل الى التصوف الاسلامى ء ط ۲ , 
القاهرة ۹۷۹١م ٠‏ 


لاه جار الله ( زهدى جسن ) : المعتزلة ء القاهرة ۱۹۶۷م “٠‏ 


» الجرجانی ر السید الثریف ) : التعریفات ء ط الحلبی » القاهرة‎ oA 
۰ evita 

0۹ الجويئى ( أبو المعالى ) : الشامل فی آصول الدین » تحقيق د۰ سامی 
التشمار » الاسكندرية ۹٦۱۹م ٠‏ 

4° الجوينى ر ابو المعاق ) : الارشاد ال قواطع الادلة » تحقيق دء محمد 


دوسف مومی وآخرین ء القاهرة ۱۹۰۰م 
۱ لخسئين ( ده عبدالنعين ) : سلاجقة ایران دالعراق » ط ١‏ ء القاهرة 
۲ الحموی ( یاقوت ) : معجم البلدان » القاهرة ۱۹۰۹م ۰ 


ا دثبا ( ۰۱د۰ سلیمان ) : الحقيقة فى نظر الغزالى » ط ۲ . القاهرة » 
۷ .۰ 


٠ ۱۹۷۰ دی فو « کاوا » : این سینا » ترجمة عادل زعیتر + بپروت‎ VE 
۰ القاهرة ۱۹۲۸م‎ 


0 سب الرازى ( فخر الدين ) : الاربعون فی اصول الدین ء ط حيدر آباد » 
هلام ۰ 


۰ تس الرازى ( فخر الدين ) : لباب الاشارات » ط ۲ ء ۱۲۵۵م‎ WW 


AA‏ الرازى ( فخر الدين ) : المباحت المشرقية , ج ۱ ۰ ج ۲ , طهران ؛ 
۲ ۰ 


8- الرازی ( فخر الدین » : محصل آفکار التقدمین والتاخرپن ء القاهرة ٠‏ 


تس ٥‏ س 


7 الرازى ( فخر الدين ) : مفائيح الغيب ( التفسير الكير ) بروت ء 
۸ ° 


۷ الراوندی : راحة الصدور ء ترجمة ده ابراهیم الشواربى وآخرين- 
القاهرة ٠م‏ 5 


5 السپکی ( تاج الدپن » : طیقات الشافعية الکبری » ج ۲ » القاهرة . 
۹ * 


vv‏ - السهروردى ( شهاب الدین ) : حیاکل النور » تحقیق [۰د۰ محمد 
أبو ريان , ۱۹۵۷م ء 

٠٠ السيوطى ( جلال الددين ) : صون المنطق والكلام » ج © ء القاهرة‎ — Vi 

Yo‏ = شرف ( ]۰۵۰ محمد حلال ) ؛ المذهب الاشرافى بين الفلسفة والدين-» 
ط 'اء القاهرة ١۱۹۷م ٠‏ 


۷ سس الشهرستانی ( محمد بن عبدالكريم ) : الملل والنحل ء ج ١ء‏ ج ۲ .» 
ج ۲ , فى مجلد واحد : القامرة 1954م ٠*‏ 

» الشورستاني ( محهد بن عبدالكريم ) : نهاية الآقدام فى علم الكلام‎ = VV 
* تحقيق الفريد جيوم‎ 

VA‏ = الشهرستانی ( oy dona‏ عبدالكريم ) : مصارعة الفلاسقة ء تحقیسق 
۵ سهار مختار » القاهرة تلاقام ۰ 

V4‏ = صيحي aT)‏ احمد محمود ) : فی عل الکلام ء ‏ ۱ ۰ الاسکندرية ء 
ام ٠‏ 5 

* صبحى ( أ٠د* أحمد محمود ) : الزيدية » ط ؟ , القاهرة ۱۹۸۶م‎ = As 

2» ١ صليبا ( ا.دء جميل ) : المعجم الفلسفى ( مواد مختلفة ) » ج‎ = AN 
7 اروت ۸ .۰ بی ۲ » باروت م‎ 

AN‏ ~= عثمان ( ده صيرى ) : الفلسفة الطبيعية والالهية عند أبى البركات 
الغدادى * رسالة دكتوراه خطية بكلية الآداب جامعة القاحرة ۷۲ 5 

» العراقى ر اءده محمد عاطف ) : ثورة العقل: فى الفلسفة العروة‎ = AY 
. القاهرة ام‎ , £ b 

5- العراقی ( ۰1د۰ محمد عاطف.) : تجبديد فى اذاهب الفلسفية 
والكلامية , ط 2 القاهرة ۱۱۷۹م ‏ . 


— Yot س‎ 


=a AO‏ العراقى ( أ٠ده‏ محمد عاطف ) : مذاهب فلاس فة المشرق , ط لا, 
القاهرة ۷۳ * 


, ا«د۰ محمد عاطف ) : النهج النقدی فی فلسفة این رشد‎  یقارعلا‎ a AN 
3 م6٠ القاهرة‎ ,١ & 

۷ س العراقي (اءدء محمد عاطف ) الغلسفة الطبيعية عند بن سینا ء ط ١‏ , 
القاهرة ۷۳ * 

» الغزای ( الامام ابو حامد ) : تهافت الفلاسفة » تحقیق د٠ سلیما دینا‎ AR 
° ط ؟ » القاعرة 0م‎ 

۹- الغزالى ( الامام أبو حامد ) : المنقذ من الضلال , ط ۲ > القاهرة , 

۰ س الغزالى ( الأمام أبو حامد ) : مشكاة الأنوار » تحقيق د٠‏ أبو الفلا 
عفيفى ء القاهرة ٤٩۱۹م ٠‏ 

۱ سب القزالى ر الامام آبو wale‏ ) : معارج القدس » القاصرة » بدون تاريخ . 

AY‏ الغزای ر الامام آبو حاهد » : معراج السالکین . نسمن کتاب « القصور 
العوای من رسائل الامام الغزای » چ ۳ القامرة ۱۹۷۵م ۰ 

۰ النصر ) : عيون السائل » القاهرة ۱۹۰۷م‎ of ( الفارابي‎ = AY 

, الغارابى ( أبو نصر ) : فصوص الحكم » نشرة دیتریصی , لیدن‎ me VE 
۰. ٩ 

۵ سس اللارابی ( ابو نعی » : الجمع بين دآییی الحکیمین ء تحقیق ده الببر 
نصری » بروت ١153م ٠‏ 

› فرثر ( شاول ) : الفلسفة اليونانية » ترجمة تيسير شيخ الارض‎ VV 
٠ بيروت 1518م‎ 

۷- الكندى ( ابو يوسف يعقوب ) : رسالة فى وحدائية الله وتناهی جرم 
العالم » ضمن كثاب « رساثل الكندى الفلسفية » ج ١‏ ء تحقيق د٠‏ أبوريدة 

, يوسف يعقوب ) : رسالة فى حدود الأشباء ورسومها‎ yh) الکندی‎ =A 

44 = كودبان ( هنرى ) : تاريخ الفلسفة الاسلامية » ج ١‏ ترجمة نصير 
مروة وزميله » بيروت 1555م ٠‏ 


س 100 سه 
5000 «دکور ز [أ١٠د+‏ ابراهبم بيودى ) : فى الفلسفة الاسلامية ‏ منهج 
وتطبيقة » ج ۱ ء ط ۲ ۱۹۱۸ » ی ۲ ء ط ۲ ء القاهرة ٦۱۹۷م ٠‏ 
~ı‏ موسى ( أءدء محمد يوسف ) : القرآن والفلسفة : القاهرة 1955م ٠‏ 


~ı 4‏ الندوى > آ٠‏ سایمان ) : دراسته بنهاية ىج ؟ من كتاب « المعتير فى 
الحكمة » لأبی الب رکات البغدادی ۰ 


۳ التشار ( ا١د+‏ على tlw‏ ) : مناهج البحث عند مفكرى الاسلام » 
مل ¥« القاهرة ۷ ۰ 


» ۲ النشار ر ۰2۰۱ عل سامی ) : نشاة الفکر الفلسفی فی الاسلام » ط‎ m= \og 
۰ القاهرع ۱۹۵۶م‎ 


۵ س نصرى ( ده البير ) : فلسفة المعتزلة » جزآن ٠‏ 

55- الهمذانی ز القافی عبدالجباد ) : pull‏ فى آبواب التوحید والعدل » 
ب £ :ج ۵+ ج °۸ 

۱۷ الهمذائى ( القاضى عبدالجبار ) : شرح الأصول الخمسة ء تحقيق 
ده عبدالكريم العثمان ٠‏ 

۸ مس« هویدی ر ]+۰۵ پحپی ) : دراسات فی علم الکلام والفلسفة الاسلامية » 
القاهر د ام . 

wes ۹‏ ياقوت : معجم الأدباء ۽ ج ۱٩‏ ۰ 
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Al-Gazali, 1960. 


8, Sharif (M.M.) : A history of muslim philosophy, London, 1963. 


9. Watt (M.) : Islamic philosophy and theology, Edinbera, 
1962. 
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رم ۱۷ - الوجود والخلود ) 


۳ 


: a 
الباب الآول : ادو البركات ومنهجه‎ 
الفصل الأول : ابو الب رکات فی عصره‎ 
أبى اليركات‎ pass آولا‎ 
سار ته‎ : Wt 
ثالثا : واقعة إسسلامه‎ 
راسا : أثاره‎ 
الفصل الثاني : الاعتبار منهج أبى البركات‎ 
آولا : عفهوم الاعتبار ودلالانه‎ 
منهج الاعتبار‎ plea: Wt 
خصائص المنهج وضوايطه‎ : Wit 
) الباب الثانى : وجود الله ( واجب الوجود‎ 
الفصل الأول : إثبات وجود واجب الوجود‎ 
آولا : آدلة آبي البر کات عل وجود الله‎ 
دليل الممكن والواجب‎ ١ 
دلیل العلية‎ - ۲ 
دلیل العلم‎ - ۳ 
دلیل النظام‎ - 
) ثانيا : وحدانية الله ( المبدأ الأول‎ 
) الاصل الثانی : صفات الل ( واجب الوجود‎ 
البعد الأول : الصغات الذاتية الايجابية‎ 
البعد الثانی : التدزیه‎ 
البعد الثالث : العلم الالهى ؛‎ 


cu! 
10 


۱۷ 


۱۹ 
۳۲ 
۳۹ 
1 


£4 
of 
ه١‎ 
۹ 
Vo 
۷۷ 


v4 
A\ 
AY 
Ao. 


AV 
AA 


56 
۹۷ 
1۲ 
و۱ 


أولا : تقض مذهب أرسطو فى العلم الالهى وحججه ٠١5‏ 


ثانيا ؛ نقد مذهب ابن سينا وآدلته عليه 
ثاثا : مذهب أبى البركات فى العلم الالهى 
البعد الرابع : رؤية الله ( نور الآنواو ) 


1١1١ 
۱۱۷ 
1۳ 


مت ۳۹۰ — 


عقب ۱۹ 

الفصل الثالث : الغائية فى الفعل الالهى ا 
أولا : الفل الالهی فعل غائی ۱۳۷ 

ثانيا : الل هو الغاية القصوى ۱:۲ 

الباب الثالث : وجود العالم ۱16 
الفصل Jo‏ : نقد مذاهب السابقين فى وجود العالم ردل 
آولا : مذاهب وجود العالم حتی عصر آبی البر کات ۱:۹ 

۱ - شلق العالم في القرآن الکریم ۱2۹ 

۲ . مذهب التکلمین فى حدوث العالم ۱ 

۳ - مذهب الفلاسفة فی قدم العالم ۱5۹ 

ثانيا : نقد مذهب القائلت بحدوث العالم ۱۹ 

ثالثا : نقد مذهب القائلين بقدم العالم ( نظرية الصدور) ١58‏ 

الفصل الثانی : مذهب آبی البرکات قي وجود العائم \Vo‏ 
آولا : العالم مخلوق قديم لله تعالى ۱۷۷ 

ثانيا : الخلق وترتیب الوجودات AAV‏ 

الباب الرابع : الخلود 1۹۰ 
الفصل الاول : وجود النفس الانسائية ۱۹۷ 
أولا :3 دوهی تساه ۱۹۹ 

انیا : براهين آبى البركات على وجود النفس ¥ 

ثالتا : بواعثه الى هذه البرهئة YAN‏ 

رابعا : حدوث النفس : 5 

۱ - نقد برهان ابن سسيئا على حدوث النفس ۳۵ 

۲ - برهان آبی الب ر کات على حدوثها ۳۷ 

ب تعقيبيه ۳۹ 


الفصل اثثانی : خسلود الثفس ۲۲ 


= ۲۷۸ ات 


آولا : یهد Yo‏ 
gl daly: Lt‏ البرکات je‏ خلود النفس ۳۹ 
ثالا : (ثبات السعادة والشقاوة النفسائیب فی عالم الخلود ۲۳۵ 
رابما : مصبر التفوس وآحوالها فی عالم الخلود ۳۳۸ 
خامسا ؛ تعقيسب ۳ 

فهرست الصادر والراجع : ¥ 
أولا : أهم المصادر والمراجع العربية 6۹ 


تائیا : لاراجع الأچتبية 2 


رقم الایداع : ۷2۷۲ / ۱۹۹۳ 
الترقيم الدولى 
IT$S'B'N : 977 — 00 — 5604 — 9‏ 


5 . قاس 


جریا 
wit‏ 


